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ABSTRAK 


Khalilullah, Tafsir Lokal di Era Kontemporer Indonesia: Studi Kasus 
Karya Thaifur Ali Wafa, Firdaws al-Na tm, 2019 

Tesis ini mengkaji penafsiran Thaifur Ali Wafa dalam karyanya, 
Firdaws al-Na'im yang berkaitan dengan isu-isu lokal yang terdapat di 
Madura, yaitu: melihat Allah, tawasul, peran dan status gender, dan 
kekerasan atas nama agama. Kehadiran karya tafsir ini mendapatkan 
respons yang positif, baik di kalangan akademik maupun non-akademik, 
baik di ranah masyarakat Madura sendiri maupun di luar Madura. Namun, 
karya ini belum mendapat perhatian yang memadai dari para peneliti. 
Peneliti sebelumnya membahas terbatas pada isu gender di seputar hak-hak 
perempuan, baik di ranah domestik maupun di ranah publik, dan isu telaah 
kitab tafsir di seputar metodologi penafsiran. 

Tesis ini menjawab pertanyaan bagaimana Thaifur Ali Wafa 
menafsirkan Al-Our'an yang dikaitkan dengan berbagai temuan di 
lingkungannya? Dengan menggunakan metode diskriptif analitis, penulis 
menjawab pertanyaan penelitian tersebut melalui pencarian data 
kepustakaan, lebih khusus kitab tafsir Firdaws al-Na'im. Selain itu, penulis 
juga mencari kitab tafsir, buku, dan artikel yang relevan dengan penelitian 
ini. Selanjutnya, penulis menafsir data-data yang terkumpul secara analitis 
menggunakan pengumpulan sejumlah unit-unit pada analisis. 

Kajian mi menemukan beberapa poin: Temuan pertama, Tafsir 
Firdaws al-Na'im dihidangkan dengan menggunakan sumber bi al-ra yi, 
metode analitis, dan corak gramatikal. Temuan kedua, Hal-hal yang 
mempengaruhi kecenderungan penafsiran Thaifur Ali Wafa adalah 
ideologi keagamaan dan pengaruh budaya yang berkembang di pulau 
Madura. Temuan ketiga, Penafsiran Thaifur masih terkesan klasik dan 
sedikit pun belum terlihat relevansinya bila dihadapkan terhadap isu-isu 
global yang berkembang di era kontemporer Indonesia. Selain itu, tafsir mi 
juga menarik dikaji sisi semantiknya, karena di sana terhidang aneka 
penafsiran yang kental dengan sisi kebahasaannya. 


Kata Kunci: Thaifur, Tafsir, dan Isu Lokal 


vi 


ABSTACT 


Khalilullah, Local Exegesis in Indonesia Cotemporary Era: Case 
Study of Thaifur Ali Wafa Book, Firdaws a-Na'im, 2019 

This thesis discusses about exegesis of Thaifur Ali Wafa in his book 
Firdaws al-Na'im. It discusses his interpretation related to three issues: 
seeing God, tawasul, gender, and religious violence. In spite of the fact that 
his imterpretation receives positive response from students and local 
societies. The book has been neglected by scholars to study it. 

This thesis answers the guestion How Thaifur Ali Wafa interprets 
Ouran? By using the diseriptive-anality method, the researcher answers 
guestion of the research with searching data of library, especially book 
Firdaws al-Na'im. Bisides, the researcher searches for exegesis books, 
books, and article that are relevant with this research. After that, the 
researcher analyzes the datas and discusses them. 

This research finds some points: The first result, Firdaws al-Na'im 
book was written by using the source of diligence (bi al-ra'yi), anality 
method, and gramatical design. The second result, some cases that alfect 
the exegesis of Thaifur Ali Wafa are religous ideology and the culture in 
Madura. The third result, Thaifur exegesis seems classic and not relevant if 
it is made to respons to global issues in Indonesia in contemporary era. 
Besides, it is interesting to research its semantic approach, because in that 
book there are some exegesis that seems its gramatical. 


Key Word: Thaifur, Exegesis, and Locality Issue 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 


1. Padanan Aksara 
Berikut adalah daftar aksara Arab dan padanannya dalam aksara 


latin: 


Huruf Arab 
mu & tidak dilambangkan 
| ob ka vb 1! ” | 


b be 

e 

— 5... “aa 

|... h | hdengangarisbawah —— 
: gg”. Sg 

& zet 

$ es 

es dan ye 
es dengan garis di bawah 


1 de dengan garis di bawah 
te dengan garis di bawah 
4 zet dengan garis di bawah 
»e 


4 
“ 


1 


Ah YA 


koma terbalik di atas hadap kanan 


ka 
el 


e 
ki 
K 
| | m— em 
n 


1 g 


Hy 


| 


l 
| 
— 


5 1 2 apostrof '”””””—” | 


y ys 


o 
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2. Vokal 

Vokal dalam bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri dari 
vocal tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. Untuk vokal 
tunggal, ketentuan alih aksaranya adalah sebagai berikut: 


Tanda Vokal Arab Tanda Vokal Latin 


—-— Jatah 
— pm ba | 


: Daan 
Adapun untuk vokal rangkap, etis alih aksaranya adalah 
sebagai berikut: 


Tanda Vokal Arab Tanda Vokal Latin 
a dan i i 


— Ia Ana Da aim 


3. Vokal Panjang 
Ketentuan alih aksara vokal panjang (mad), yang dalam bahasa Arab 
dilambangkan dengan harakat dan huruf, yaitu: 


Tanda Vokal Arab Tanda Vokal Latin Keterangan 


atas 
i dengan topi di 
atas 


u dengan topi di 
atas 


4. Kata Sandang 

Kata sandang, yang dalam sistem aksara Arab dilambangkan dengan 
huruf, yaitu dialihaksarakan menjadi huruf /', baik diikuti huruf syamsiyah 
maupun huruf kamariah. Contoh: al-rijal bukan ar-rijal, al-diwan bukan ad- 
diwan 


5. Syaddah (Tasydid) 

Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan 
dengan sebuah tanda (S) dalam alih aksara ini dilambangkan dengan huruf, 
yaitu dengan menggandakan huruf yang diberi tanda syaddah itu. Akan 
tetapi, hal ini tidak berlaku jika huruf yang menerima tanda syaddah itu 
terletak setelah kata sandang yang diikuti oleh huruf-huruf syamsiyah. 
Misalnya, kata (225!) tidak ditulis ad-darirah melainkan al-dartirah, 
demikian seterusnya. 
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6. Ta' Marbitah 

Berkaitan dengan alih aksara ini, jika huruf td' marbutah terdapat 
pada kata yang berdiri sendiri, maka huruf tersebut dialihaksarakan 
menjadi huruf /hv (lihat contoh 1 di bawah). Hal yang sama juga berlaku 
Jika td' marbitah tersebut diikuti oleh kata sifat (na't) lihat contoh 2). 
Namun, jika huruf id” marbitah tersebut diikuti kata benda (ism), maka 
huruf tersebut dialihaksarakan menjadi huruf /t/ (lihat contoh 3). 


dna an Y | donat jami'ah al-islamiyyah 
Aga Jl Sang wahdat al-wujad 


7. Huruf Kapital 

Meskipun dalam sistem tulisan Arab huruf kapital tidak dikenal. 
dalam alih aksara ini huruf kapital tersebut juga digunakan, dengan 
mengikuti ketentuan yang berlaku dalam Ejaan Bahasa Indonesia (EBI), 
antara lain untuk menuliskan permulaan kalimat, huruf awal nama tempat, 
nama bulan, nama diri, dan lain-lain. Jika nama diri didahului oleh kata 
sandang, maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama diri 
tersebut, bukan huruf awal atau kata sandangnya. Contoh: Abu Hamid al- 
Ghazali bukan Abu Hamid Al-Ghazali, al-Kindi bukan Al-Kindi. 

Beberapa ketentuan lain dalam EBI sebetulnya juga dapat diterapkan 
dalam alih aksara ini, misalnya ketentuan mengenai huruf cetak miring 
(italicy atau cetak tebal (bold). Jika menurut EBI, judul buku itu ditulis 
dengan cetak miring, maka demikian halnya dalam alih aksaranya, 
demikian seterusnya. 

Berkaitan dengan penulisan nama, untuk nama-nama tokoh yang 
berasal dari dunia Nusantara sendiri, disarankan tidak dialihaksarakan 
meskipun akar katanya berasal dari bahasa Arab. Misalnya ditulis 
Abdussamad al-Palimbani, tidak “Abd al-Samad al-Palimbini, Nuruddin 
al- Raniri, tidak Nur al-Din al-Raniri. 


8. Cara Penulisan Kata 

Setiap kata, baik kata kerja (77"!), kata benda (ism), maupun huruf 
(harf) ditulis secara terpisah. Berikut adalah beberapa contoh alih aksara 
atas kalimat-kalimat dalam bahasa Arab, dengan berpedoman pada 
ketentuan-ketentuan di atas: 


Alih Aksara 
dzahaba al-ustadzu 


Isabata al-ajru 
aEharakah al-'asriyyah 
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asyhadu an la ilaha illa Allah 
Maulana Malik al-Salih 


'atstsirukum Allah 


al-mazahir al-“agliyyah 
Penufisan nama orang harus sesuai dengan tulisan nama diri mereka. 
Nama orang berbahasa Arab tetapi bukan asli orang Arab tidak perlu 
dialihaksarakan. Contoh: Nurcholish Madjid, bukan Nur Khalis Majid: 
Mohamad Roem, bukan Muhammad Rum: Fazlur Rahman, bukan Fadl al- 
Rahman. 


DAFTAR TABEL 


Tabel i Pembahasan Al-Our'an dalam Kitab £irdaws al Na Im... 70 
Tabel ii Pembahasan Tafsir dalam Kitab Firdaws alNa Im L.oooo 76 
Tabel iii Metodologi Tafsir Firdaws ANA TM Lomba 80 
Tabel iv Isu-isu Lokal dalam Firdaws AI-N@ IM. corooWo#o#Woooo 98 


xvi 


BABI 
PENDAHULUAN 


A. Latar Belakang 

Al-Our'an' dalam tradisi pemikiran Islam telah melahirkan sederatan 
teks turunan yang dihidangkan sedemikian luas dan mengagumkan. Teks 
turunan ini merupakan teks kedua yang mengungkap dan menjelaskan” 
makna yang terkandung di dalam Al-OGur'an. Teks kedua ini kemudian 
dikenal dengan literatur tafsir Al-Our'an,” yang terus mengalami 
perkembangan masa demi masa, lebih-lebih di Indonesia sendiri sebagai 
negara dengan mayoritas muslim. 

Salah satu karya tafsir Indonesia yang lahir pada abad 21 adalah 
tafsir Firdaws al-Na im bi Tawdih Ma 'ant Ayat al-Our'An al-Karim' yang 
ditulis oleh Thaifur Ali Wafa, ulama kenamaan di pulau Madura, selama 3 
tahun dan selesai pada tahun 2013. Karya tafsir ini disajikan dalam bahasa 
Arab lengkap 30 juz, sementara pemetaan penafsirannya dihidangkan 
dalam 6 jilid karya tafsir. Penggunaan bahasa Arab klasik dalam tafsir 
Firdaws al-Na im telihat sama dengan tafsir Marah Labid yang ditulis 
ulama Indonesia pula, yaitu Muhammad Nawawi al-Bantani. Penggunaan 
bahasa Arab dalam dua tafsir ini tentu dilatarbelakangi semangat yang 
tinggi masing-masing penulisnya. Thaifur menyebutkan bahwa 


| Al-Gur'an kadang diperselisihkan pengertiannya oleh pakar ilmu Al-Gur'an. Ada 
yang menyatakan bahwa Al-Gur'an adalah firman Allah Swt. yang gadim (bukan 
makhluk) dan melekat pada Dzat-Nya. Baca, Jamal al-Din Muhammad Ibn Ahmad Ibn 
Agilah, Al-Ziyidah wa al-Ihsin ft Ulum al-Our 'an (Bairut: Dir al-Kutub al-Ilm, 1971), I: 
21. Ada lagi yang menyebutkan bahwa Al-Our'an—dengan mengelaborasi beberapa 
pandangan pakar ilmu Al-Gur'an—merupakan suatu hal yang dibaca dan menjadi sumber 
kebenaran (pengetahuan), karena membaca menjadi pintu untuk memasuki pengetahuan 
(Al-Gur'an). Baca, Ali Romdhoni, Al-Our'an dan Literasi: Sejarah Rancang-Bangun 
Ilmu-ilmu Keislaman (Depok: Literatur Nusantara, 2013), 57-58. 

Dalam pengertian tafsir, istilah “menjelaskan”, “memahami”, dan 
“mengungkap/mengeluarkan” memiliki penekanan yang berbeda. Al-Zarkasyi 
menyebutkan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas tatacara memahami (fahm) 
kitabullah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw., menjelaskan (bayan) makna- 
maknanya, dan mengeluarkan (istikhraj) hukum beserta hikmah yang dikandungnya 
dengan merujuk pada ilmu bahasa Arab, seperti ilmu nahwu, tasrif, bayan, ustil figih, 
gira'at, asbab al-nuztil, dan nasikh manstikh. Baca, Muhammad Ibn Abd Allih al- 
Zarkasyi, Al-Burhin ft Ulum al-Our'Gn (Al-Gahirah: Dir al-Hadits, 2006), 22. 

? M. Amin Abdullah, “Kata Pengantar Arah Baru Metode Penelitian Tafsir di 
Indonesia”. Dalam Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga Ideologi, ed. 
Islah Gusmian (Yogyakarta: LKiS, 2013), vii. 

" Thaifur Ali Wafa, Firdaws al-Na im bi Tawdih Ma 'ni Ayat al-Our'in al-Karim 
(Ltp.: tn.p., tt). 


penggunaan bahasa Arab dibandingkan bahasa Madura dalam karya 
tafsirnya karena sasaran utama tafsir ini bukan hanya masyarakat Madura, 
melainkan pula seluruh penduduk di belahan dunia.” 

Berangkat dari penyajian tafsir dalam bahasa Arab tersebut, karya 
tafsir Firdaws al-Na im mendapat respons yang positif dan apresiasi yang 
besar dari masyarakat Indonesia, lebih-lebih masyarakat Madura sendiri. 
Di Madura sebagian besar masyarakat rutin mengikuti kajian dan kuliah 
umum yang disampaikan Thaifur berkenaan dengan tafsir yang ditulisnya 
setiap bulan Ramadhan. Kuliah umum tafsir ini juga diikuti santri Thaifur 
sendiri yang belajar dan menetap di pesantren yang didirikannya, yaitu 
Pesantren As-Sadad." 

Beriring waktu tafsir yang ditulis Thaifur merambah ke ranah 
akademik. Tidak heran ditemukan beberapa penelitian yang mengkaji 
karya tafsir ini. Dalam penelitian dengan judul Telaah Kitab Tafsir Firdaus 
al-Naim Karya Thaifur Ali Wafa al-Maduri Moh. Azwar Hairul, peneliti 
Fakultas Ushuluddin UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, mencoba menelaah 
kehadiran karya tafsir Firdaws al-Na'im, baik sisi motivasi di balik 
penulisan tafsir maupun sisi metodologisnya.' Pada bagian yang lain juga 
ditemukan penelitian yang ditulis oleh Uswatun Hasanah, peneliti Institut 
Dirosat Islamiyah Al-Amien Prenduan dengan judul Hak-hak Perempuan 
dalam Tafsir Firdaws al-Na'im bi Tawdih Ma'int Ayat al-Our'in al- 
Karim Karya KH. Thoifur Ali Wafa. Hasanah menguraikan penafsiran 
Thaifur berkenaan dengan ayat-ayat perempuan." Bahkan, ditemukan 
penelitian level skripsi yang mengkaji karya tafsir Thaifur. Penelitian 
terakhir ini ditulis oleh Ni'matul Hidayah, mahasiswa Ilmu Al-9ur'an dan 
Tafsir UIN Sunan Ampel Surabaya dengan judul Tafsir Firdaws al-Naim 
Karya Thaifur Ali Wafa dan Pertautan terhadap Budaya Lokal Sumenep 
Madura yang fokus penelitiannya adalah melihat pengaruh isu lokal di 
Madura beserta budaya yang berkembang di sana terhadap penafsiran 
Thaifur.? 

Selain itu, apresiasi akademik terhadap hadirnya tafsir lokal tersebut 
adalah diajarkannya dalam kajian kitab tafsir di bangku akademik. Penulis 


? Muhammad Azwar Hairul, “Telaah Kitab Tafsir Firdaus al-Naim Karya Thaifur 
Ali Wafa al-Maduri”. Nun 3, No. 2 (2017): 44. 

6 Wawancara kepada santri Pesantren As-Sadad, tanggal 30 Mei 2019 

7 Hairul, “Telaah Kitab Tafsir...”: 39. 

$ Uswatun Hasanah, “Hak-hak Perempuan dalam Tafsir Firdaws al-Na'im bi 
Tawdih Ma'ani Ayat al-9ur'an al-Karim Karya KH. Thoifur Ali Wafa”. Islamika Inside 
5, No. 1 (2019): 72. 

? Ni'matul Hidayah, “Tafsir Firdaws al-Naim Karya Thaifur Ali Wafa dan 
Pertautan terhadap Budaya Lokal Sumenep Madura”. (Skripsi, Prodi Ilmu Al-Gur'an dan 
Tafsir, UIN Sunan Ampel, 2019), vi. 


sendiri mendapat tugas langsung dari dosen untuk membedah kitab tafsir 
Firdaws al-Na im dalam mata kuliah studi kitab tafsir yang disampaikan 
oleh Dr. Fathorrosyid, M.Th.I. di kampus Institut Ilmu Keislaman 
Annugayah (INSTIKA) Madura dan mata kuliah studi kitab tafsir yang 
diampuh oleh Dr. Lilik Ummi Kaltsum, M.A. di kampus Universitas Islam 
Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta. Bahkan, Islah Gusmian sendiri 
telah memperkenalkan tafsir yang ditulis Thaifur kepada mahasiswa Ilmu 
Al-Our'an dan Tafsir (IAT) di kampus IAIN Surakarta. ' 

Penulisan tafsir Firdaws al-Na “im dengan menggunakan bahasa Arab 
sebagai bahasa asing (foreign language) memang terlihat berbeda dari 
beberapa karya tafsir Nusantara, seperti Tafsir al-Ibriz karya Bisri Mustafa 
yang ditulis dengan bahasa Jawa kuno, Tafsir Al-Mishbah karya Ouraish 
Shihab, tafsir Al-Azhar karya Buya Hamka, yang keduanya ditulis dalam 
bahasa Indonesia, dan beberapa karya tafsir lain yang menggunakan bahasa 
lokal dan nasional Indonesia. Selain objek pembaca yang memotivasi 
penggunaan bahasa Arab, terdapat pula pengaruh latar belakang 
pendidikan pesantren yang ditempuh oleh Thaifur, baik di Indonesia 
maupun di Mekkah. Pesantren lebih menekankan pendidikan 
keagamaannya pada kajian karya-karya ulama klasik yang ditulis dalam 
bahasa Arab. 

Sebagai karya manusia tentu tafsir tidak lekang dari pengaruh sosio- 
historis di mana tafsir itu ditulis. Kitab Firdaws al-Na 'im ditulis secara 
tuntas di tengah masyarakat Madura yang memiliki budaya dan ideologi 
yang nyentrik dibandingkan daerah lain. Secara kultural, Madura lebih 
memprioritaskan laki-laki dibandingkan perempuan, sehingga budaya ini 
terkesan diskriminatif gender. Sedangkan, secara ideologis, masyarakat 
Madura menganut paham Sunni fanatik yang berafiliasi terhadap ormas 
Nahdlatul Ulama"! yang didirikan oleh KH. Hasyim Asy'ari." Pengaruh 
budaya dan ideologi semacam ini sangat terasa dalam penafsiran Thaifur. 


1” Wawancara dengan Agus Wedi, mahasiswa IAIN Surakarta, tanggal 2 Maret 
2019. 

'' Menyangkut NU di Madura, Nur Faizin menulis: “Suatu ketika seorang Madura 
ditanya “Apa agamamu?” Ia menjawab “NU.” Anekdot ini cukup populer. Lebih-lebih 
setelah diviralkan oleh Gus Dur semasa hidupnya. Masa iya agama orang Madura NU? 
Tentu orang Madura tidak benar-benar menjawab NU sebagai agamanya. Apa yang 
tersirat dapat menjadi pemantik kita bahwa NU sebagai organisasi keagamaan Islam telah 
mendarah daging di tengah-tengah masyarakat Madura.” Selengkapnya, telusuri Nur 
Faizin, “Menakar Masa Depan NU di Madura”, artikel diakses pada 9 Januari 2019 dari 
http://www.jurnas.com/artike1/31972/Menakar-Masa-Depan-NU-di-Madura/. Baca pula, 
Yanwar Pribadi, “Religious Networks in Madura”. Al-Jami 'ah 51, No. 1 (2013): 2. 
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Secara sederhana Thaifur membenarkan ibadah tawassul yang disebutkan 
dengan kata al-wasilah dalam surah al-Maidah ayat 35." Penafsiran ini 
tentu terpengaruh budaya masyarakat Madura yang menjadikan tawassul 
sebagai perangkat mendekatkan diri kepada Allah Swt. Demikian pula, 
mereka menolak sebagian kelompok, termasuk Wahabi, yang 
memusyrikkan tawassul. 

Sementara, pengaruh budaya patriarki yang masih terasa di Madura" 
terlihat pula dalam penafsiran Thaifur ketika menafsirkan tentang 
penciptaan manusia, kepemimpinan perempuan, dan budaya poligami. 
Dalam keluarga kepemimpinan diprioritaskan kepada laki-laki 
dibandingkan perempuan. Sebab, laki-laki yang memberikan nafkah dalam 
keluarga dan dikaruniai suatu kelebihan oleh Allah dibandingkan 
perempuan. Laki-laki lebih dominan akalnya, dapat menjadi saksi, 
mendapat perintah shalat Jum'at, dan seterusnya. Sedangkan, perempuan 
dipandang lemah akalnya dan tidak memiliki ruang gerak seluas laki-laki." 

Dilihat dari sisi metodologis, 16 tafsir Firdaws al-Na im menjadi salah 
satu produk tafsir Nusantara yang menarik dianalisis. Sebab, di dalamnya 
terhidang penafsiran yang ditulis secara sistematis mulai surah al-Fatihah 
hingga surah al-Nas. Bahkan, di dalamnya diuraikan aneka penafsiran, baik 
yang dinukil dari riwayat-riwayat maupun yang dihasilkan dari pemikiran 
Thaifur sendiri. Tidak lupa pula yang tidak kalah menarik untuk dianalisis 
secara kritis adalah motivasi yang melatarbelakangi penulisan tafsir 
Nusantara ini, sehingga akan terlihat corak yang mendominasi di sana. 

Berangkat dari kehadiran tafsir Firdaws al-Na'“im yang ditulis 
Thaifur Ali Wafa di Madura secara khusus dan di Indonesia sacara umum, 
kemudian munculnya apresiasi yang positif, baik dari kalangan masyarakat 
awam maupun dari kalangan akademisi, adalah sebuah tema yang menarik 
untuk diangkat dalam penelitian ini. Maka, dengan demikian, penelitian ini 
akan mengungkap kepentingan di balik penulisan tafsir, pengaruh budaya 


B3 Wafa, Firdaws al-Na im, 1: 53-54. 
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solusi. Baca, Netty Dyah Kurniasari, “Perempuan dan Isu Lingkungan (Analisis 
Pemberitaan di Media Nasional dan Lokal tahun 2014-2017)”. Palastren 10, No. 1 
(2017): 91. 

5 Wafa, Firdaws al-Na 'im, 1: 484. 

! Metodologi yang dimaksud di sini adalah “metodologi tafsir”, bukan “metode 
tafsir”. Metodologi tafsir, menurut Nashruddin Baidan, adalah ilmu yang membahas 
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dari ayat-ayat Al-Our'an sesuai kemampuan manusia. Baca, Nashruddin Baidan, 
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dan ideologi terhadap penafsiran, dan relevansi tafsir terhadap isu 
kontemporer di Indonesia. Selain itu, dapat dianalisis metodologi 
penafsiran yang digunakan di dalamnya. 


B. Identifikasi, Pembatasan, dan Rumusan Masalah 

1. Identifikasi Masalah 
Setelah menentukan topik penelitian, maka penulis mencoba 
mengidentifikasi masalah dengan tujuan sebagai batas-batas permasalahan, 
sehingga cakupan penelitian tidak keluar dari tujuannya. Dengan cara 
menguraikan latar belakang masalah dan merumuskan permasalahan 
adanya kesenjangan atau ketidaksesuaian antara apa yang harus terjadi 

(what should be) dan apa sesungguhnya sedang terjadi (what is 

happening). 

Dari judul dan latar belakang permasalahan di atas, maka dapat 
diidentifikasi sebagai berikut: 

a. Tafsir lokal merupakan khazanah pengetahuan dan kontribusi 
pemikiran, namun sampai detik ini belum ada kodifikasi tafsir lokal 
yang ditulis secara komprehensif dan sistematis 

b. Kodifikasi tafsir Nusantara mulai 1990 hingga 2000 telah dilakukan 
secara komprehensif dan sistematis oleh Islah Gusmian dan kemudian 
dilanjutkan oleh M. Nurdin Zuhdi yang fokus pada kodifikasi tafsir 
Nusantara mulai tahun 2001 hingga 2010. Karena itu, sampai sekarang 
belum ditemukan penelitian kodifikasi tafsir Nusantara terhitung mulai 
tahun 2011 hingga 2019. 

c. Keterlibatan mufasir terhadap isu-isu lokal yang kental secara tidak 
langsung telah menggiring sang mufasir membawa produk penafsiran 
merespons isu tersebut, sehingga pesan Al-Our'an seringkali terjebak 
pada ranah “cocokologi” 

d. Tafsir Firdaws al-Na 'im yang ditulis oleh Thaifur Ali Wafa diklaim 
sebagai karya tafsir lokal, namun masih sangat minim penelitian yang 
membuktikannya secara akademis. 

e. Sebagai tafsir yang ditulis di era kontemporer, tafsir Firdaws al-Na tm 
masih perlu diuji secara serius. Apakah tafsir ini merespons isu-isu 
kontemporer di Indonesia atau tidak? Ataukah tafsir ini mengulang 
kembali pandangan ulama tradisional yang sebagian besar sudah tidak 
relevan ketika dihadapkan dengan isu-isu kontemporer? 

f. Kehadiran tafsir tentu tidak lepas dari metodologi tafsir yang telah 
dirumuskan oleh sebagian pakar tafsir. Apakah tafsir Firdaws al-Na im 
mengikuti metodologi tafsir tersebut? 


1 Saifuddin Azwar, Metode Penelitian (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 30. 


g. Tafsir ditulis tidak lepas dari kultur di mana tafsir itu ditulis dan latar 
belakang pendidikan sang mufasirnya, sehingga di balik penafsiran 
tersebut terdapat kepentingan sang mufasir. 


2. Pembatasan Masalah 

Berdasarkan identifikasi masalah tersebut, peneliti membatasi 
sebagian masalah yang penting untuk diteliti pada tesis ini. Beberapa 
masalah yang diambil meliputi: uji validitas terhadap tafsir Firdaws al- 
Na 'im yang ditulis oleh Thaifur sehingga dapat dikategorikan sebagai tafsir 
lokal, telaah terhadap relevansi penafsiran Thaifur ketika dihadapkan 
dengan isu-isu kontemporer di Indonesia, analisis terhadap metodologi 
penafsiran Thaifur dalam Firdaws al-Na'im, membaca kepentingan di 
balik penafsiran Thaifur, dan relevansi penafsiran Thaifur merespons isu- 
isu lokal di Madura, di antaranya melihat Allah, tawasul, status dan peran 
perempuan, dan kekerasan atas nama agama. 


3. Rumusan Masalah 
Berangkat dari Jatar belakang dan identifikasi masalah di atas, maka 
pertanyaan akademik yang muncul adalah: “Bagaimana Thaifur Ali Wafa 
menafsirkan Al-Our'an dalam karyanya, Firdaws al-Na tm?”, yang terbagi 
ke dalam tiga sub pembahasan, yaitu: 
1. Metode penafsiran apa yang digunakan oleh Thaifur Ali Wafa dalam 
menafsirkan Al-Our'an? 
2. Hal-hal apa saja yang mempengaruhi kecenderungan penafsiran 
Thaifur Ali Wafa dalam karya tafsirnya? 
3. Apakah tawaran penafsiran Thaifur Ali Wafa dalam karya tafsirnya 
masih dapat dianggap relevan dalam konteks Indonesia 
kontemporer? 


C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
Tujuan penelitian mengacu terhadap rumusan masalah tesis ini. 
Berdasarkan rumusah masalah di atas, peneliti menulis tesis ini dengan 
tujuan sebagai berikut: 
1. Untuk mengetahui metode penafsiran yang digunakan oleh Thaifur 
Ali Wafa dalam menafsirkan Al-Our'an, 
2. Untuk mengetahui hal-hal yang mempengaruhi kecenderungan 
penafsiran Thaifur Ali Wafa dalam karya tafsirnya, dan 
3. Untuk mengetahui apakah tawaran penafsiran Thaifur Ali Wafa 
dalam karya tafsirnya masih dapat dianggap relevan dalam konteks 
Indonesia kontemporer. 


Sedangkan, kegunaan penelitian dan penulisan tesis ini secara 
kategoris memiliki kegunaan secara teoritis dan praktis: 

a) Secara seoritis, penelitian ini melanjutkan kodifikasi tafsir Nusantara 
yang ditulis oleh Islah Gusmian dan M. Nurdin Zuhdi, 
memperkenalkan tafsir lokal Firdaws al-Na'im di ranah akademis, 
membantah sebagian hasil penelitian yang menyebutkan bahwa 
penafsiran Thaifur tidak memiliki relevansi yang kuat terhadap isu-isu 
lokal, dan mengonfirmasi penelitian yang lain. 

b) Secara praktis, penelitian ini dapat dijadikan bahan ajar di bangku 
akademik, dapat dijadikan bahan rujukan, baik di ranah akademik 
maupun non-akademik, dan dapat dijadikan bahan bacaan di 
perpustakaan prodi Ilmu Al-9ur'an dan Tafsir. 


D. Telaah Pustaka 

Pada bagian telaah pustaka peneliti mencoba membaca beberapa 
penelitian sebelumnya guna menghidari plagiasi dalam penelitian ini. 
Pertama, buku Populer Indonesian Literature of the Our'an yang ditulis 
oleh Howard M. Federspiel. Buku ini meneliti 60 literatur Indonesia 
populer tentang Al-OGur'an. Dari 60 buku ini kemudian dikelompokkan 
menjadi empat tema utama: “Memahami Al-Our'an” terdiri 19 buku, 
“Memperluas atau Mempertahankan Nilai-nilai Islam” terdiri 10 buku, 
“Mengetahui, Menghormati, dan Menyenangi Al-Our'an” terdiri 29 buku, 
dan “Masalah dan Kontroversi Al-Gur'an” terdiri 3 buku. Selain itu, 
Howard menggunakan tiga pendekatan dalam menganalisa keempat tema 
ini, yaitu: “literatur yang dikaji” (literatures reviewed), penjelasan literatur 
(overview of the literatures), dan “ringkasan analisis” (summaries of the 
studies). Berdasarkan uraian singkat tersebut, penelitian Howard hanya 
mengkaji 60 literatur Al-Gur'an yang populer. Tentunya, penelitian 
Howard berbeda dengan penelitian penulis yang mengkaji sebuah literatur 
tafsir lokal yang belum banyak terekspos di ranah akademik. Selain itu, 
penelitian Howard sebagai peta penelitian penulis dalam melihat 
perkembangan tafsir Al-Gur'an, khususnya di Indonesia. 

Kedua, buku Our'anic Exegesis in the Malay-Indonesian World: An 
Introduction Survey yang ditulis oleh Anthony H. Johns. Tulisan ini 
menghidangkan hasil penelitian yang kritis melihat lahirnya karya tafsir 
hingga perkembangannya di Melayu-Indonesia. Tafsir di Indonesia, sebut 
Johns, telah bergeliat sejak abad ke-16 dengan ditemukannya petikan sajak 
empat baris (guatrains) terhadap OS. al-Ikhlash (112) yang mana sajak ini 
ditulis oleh Hamzah Fansuri (1550-1599). Kemudian, diikuti ulama 
berikutnya Abdur Rauf as-Sinkili (1615-1990) dengan karyanya Tarjumin 
al-Mustafid. Selain itu, tulisan ini mengemukakan karya-karya tafsir yang 


muncul pada abad ke-19, seperti Mardh Labid yang ditulis Muhammad 
Nawawi al-Bantani dan ditutup dengan tafsir yang ditulis pada abad 
modern, yaitu tafsir al-Azhar yang ditulis oleh ulama besar dan novelis 
ternama Hamka. Tulisan John banyak memberikan peta baru untuk melihat 
geliat penafsiran Al-Our'an di Indonesia. Namun, penelitian John ini tidak 
fokus pada satu karya tafsir Nusantara. Karena itu, penelitian John berbeda 
dengan penelitian penulis yang fokus pada karya tafsir Nusantara. 
Penelitian John dihadirkan dalam penelitian penulis guna menjadi sumber 
referensi melihat perkembangan tafsir di Indonesia. 

Ketiga, buku Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga 
Ideologi yang ditulis oleh Islah Gusmian. Tesis ini menguraikan 
metodologi 24 karya tafsir di Indonesia satu dasawarsa, tahun 1990 hingga 
2000. Ada dua aspek yang dianalisis: (1) aspek teknis penulisan tafsir, dan 
(2) aspek metodologi penafsiran. Dari arah ini, dianalisis pula dinamika 
yang memungkinkan adanya trend-trend baru dalam penulisan tafsir di 
Indonesia, serta tema-tema kajian yang muncul. Bahkan, dianalisis wacana 
dan kepentingan yang diusung di balik penulisan tafsir. Penelitian ini 
tentunya tidak fokus pada satu tafsir lokal di Nusantara, melainkan 
mencakup 24 karya tafsir yang ditulis pada tahun 1990 hingga 2000. 
Sesuai dengan uraian Islah Gusmian tersebut, penelitian ini hanya 
membatasi pada tafsir-tafsir Nusantara dari tahun 1990 hingga 2000. Hal 
ini berbeda dengan penelitian penulis yang menganalisis tafsir Nusantara 
pada tahun 2010 hingga 2016. Penelitian Islah Gusmian termasuk 
penelitian yang bagus, sehingga penulis menjadikan penelitiannya sebagai 
sumber media diskusi dan sumber literatur melihat peta dan perkembangan 
tafsir Indonesia. 

Keempat, Pasaraya Tafsir Indonesia: dari Kontestasi Metodologi 
hingga Kontekstualisasi karya M. Nurdin Zuhdi. Tesis ini memotret 
perkembangan 32 karya tafsir Al-Gur'an di Indonesia pada era 
kontemporer, baik dari segi metodologi, corak, tipologi, dan karakteristik 
yang lain. Kajian ini juga mengungkap kecenderungan apa saja yang 
terjadi pada tafsir Al-Our'an di Indonesia, khususnya dalam sepuluh tahun 
terakhir (2000-2010). Dapat dikatakan, penelitian Nurdin melanjutkan 
penilitian Islah Gusmian seperti yang disebutkan sebelumnya. Di samping 
itu, penelitian ini mengungkap faktor yang melatarbelakangi terjadinya 
kecenderungan tersebut dan mengukur sejauh mana literatur tafsir Al- 
Our'an yang dikaji dapat memberikan kontribusi yang nyata dalam 
menjawab problem-problem kekinian. Penelitian ini menganalisa karya 
tafsir yang muncul pada tahun 2000 hingga tahun 2010. Tentunya, berbeda 
dengan penelitian penulis yang memfokuskan pada tafsir yang ditulis 


setelahnya tepatnya tahun 2010 hingga tahun 2013. Kehadiran penelitian 
Nurdian membantu penulis melihat perkembangan tafsir Indonesia. 

Kelima, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai 
yang ditulis oleh Zamakhsyari Dhofier. Buku ini meneliti dua pesantren 
yang ada di Indonesia, yaitu Pesantren Tegalsari dan Pesantren Tebuireng. 
Dalam penelitian ini, Dhofier membahas bahwa tradisi pesantren dengan 
fokus utama pada peranan kyai dalam memelihara dan mengembangkan 
faham Islam tradisional di Jawa. Islam tradisional yang dimaksud dalam 
buku ini ialah Islam yang masih kuat dengan pikiran-pikiran para “ulama” 
ahli fikih (hukum Islam), hadis, tafsir, tauhid (teologi Islam) dan tasawuf 
yang hidup antara abad ke 7 sampai dengan abad ke 13. Selain itu, buku ini 
menggambarkan dan mengamati perubahan-perubahan yang terjadi dalam 
lingkungan pesantren dan Islam tradisional di Jawa yang masih tetap eksis 
di era kontemporer. Penelitian Dhofier hanya berkutat pada perkembangan 
pesantren sebagai media perkembangan Islam di Indonesia. Tentunya, 
penelitian ini berbeda jauh dengan penelitian penulis yang hanya 
memfokuskan pada penelitian tafsir. Penelitian ini sangat membantu 
penulis untuk menganalisa pekembangan Islam yang dapat dibuktikan 
dengan berdirinya pesantren dan lahirnya karya tafsir. 

Keenam, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara 
Abad XVII & XVIII: Akar Pembaruan Islam Indonesia yang ditulis oleh 
Azyumardi Azra. Buku ini memaparkan perkembangan Islam di Melayu- 
Indonesia dan Timur Tengah yang mana perkembangan ini 
dilatarbelakangi oleh adanya transimisi atau jaringan antar ulama Melayu- 
Indonesia dengan ulama Timur tengah yang telah dibangun sepanjang abad 
17 dan abad 18. Kajiannya yang amat mendalam secara tidak langsung 
mampu menjelaskan beberapa hal, meliputi: (1) Terbentuknya jaringan 
keilmuan ulama Timur Tengah-Nusantara. (2) Sifat dan karakteristik 
jaringan para ulama. (3) Peran ulama Melayu-Nusantara. (4) Keilmuan 
yang berkembang dan dipergunakan dalam membangun jaringan ulama. 
(S5) Landasan perkembangan Islam selanjutnya di mana terdapat landasan 
pembaharuan dalam Islam, khususnya dalam persoalan tasawuf (neo- 
tasawuf). Berdasarkan uraian tersebut, penelitian Azra sebatas melihat 
perkembangan Islam yang dibuktikan dengan hubungan ulama Nusantara 
dengan ulama Timur Tengah. Penelitian ini tentu berbeda dengan 
penelitian penulis yang fokus pada penelitian tafsir di Indonesia. 
Kendatipun demikian, penelitian Azra banyak membantu penulis melihat 
perkembangan Islam di Indonesia. 

Berdasarkan penelusuran sumber literatur di atas, penulis belum 
menemukan hasil penelitian yang fokus pada tafsir lokal di Madura yang 
ditulis pada tahun 2011 hingga tahun 2019, khususnya pada karya tafsir 
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Firdaws al-Na im yang ditulis oleh Thaifur Ali Wafa. Bisa dikatakan tesis 
ini adalah penelitian pertama yang dilakukan penulis terhadap karya tafsir 
Firdaws al-Na'im dengan melihat secara komprehensif, mulai 
metodologinya hingga relevansi penafsiran terhadap isu Indonesia 
kontemporer, lebih-lebih isu lokal di Madura. 


E. Metode Penelitian 

1. Jenis Penelitian 

Pengkajian/penelitian ini dapat dikategorikan ke dalam penelitian 
library research (studi kepustakaan), karena objek penelitian ini adalah 
literatur, yaitu mengusahakan sintesis atas karya tafsir Firdaws al-Na tm 
karya Thaifur Ali Wafa. Penelitian ini bersifat analisis-deskriptif-kritis 
yaitu mengumpulkan data yang telah ada, kemudian menjelaskan dan 
menganalisa dengan menggunakan pendekatan historis-kritis. Pendekatan 
historis digunakan untuk melihat dan memahami setting historis karya 
tafsir lokal Firdaws al-Na'im. Sebab pendekatan historis ini akan 
mengantarkan kepada suatu pemahaman terhadap persoalan-persoalan 
yang ada. Sedangkan, untuk memetakkan bentuk tipologi tafsir, penulis 
menggunakan pendekatan hermeneutik. 


2. Sumber Data 
Sumber data dalam penelitian ini dibagi ke dalam dua bagian: data 
primer dan data sekunder. Sumber data primernya berupa karya tafsir kitab 
Firdaws al-Na'im karya Thaifur Ali Wafa. Sedangkan, sumber data 
sekundernya berupa semua buku yang dianggap berhubungan dengan 
penelitian ini, baik itu secara langsung atau tidak, terutama yang 
menyangkut tentang perkembangan tafsir lokal di Indonesia. 


3. Teknik Pengumpulan Data 
Dalam pengumpulan data, teknik yang dipakai penulis adalah survey 
kepustakaan dan sumber literatur. Survey kepustakaan adalah menghimpun 
data yang berupa sejumlah literatur yang diperoleh dari perpustakaan atau 
sumber Jain ke dalam sebuah daftar bahan-bahan pustaka, sedangkan studi 
literatur adalah mempelajari, mengkaji, menelaah bahan pustaka yang 
berkaitan dengan objek penelitian. 


4. Teknik Pengolahan dan Analisis Data 
Setelah data-data penelitian terkumpul, tahap selanjutnya adalah 
tahap pengolahan dan analisa data. Data yang telah terkumpul kemudian 
diolah dengan menggunakan metode diskriptif-analitis. Maksudnya data 
yang terkumpul dideskripsikan dan dianalisis berdasarkan data-data 
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kualitatif Firdaws al-Na'im. Selanjutnya penulis mencoba menengok 
setting historis dan sketsa perkembangannya. Penyajian dalam bentuk 
tulisan ini adalah bertujuan untuk memperoleh penjelasan yang tepat 
dengan menerangkan hasil penelitian ini semaksimal mungkin dan apa 
adanya sesuai dengan apa yang diperoleh. 


5. Langkah-Langkah Penelitian 
Untuk mengarahkan penelitian ini, peneliti menggunakan langkah- 
langkah sebagai berikut: 

1. Beberapa isu yang dianalasis pada tesis ini diambil dari luar data 
primer, yaitu melihat Allah, tawasul, peran dan status gender, dan 
kekerasan atas nama agama. 

2. Bagian-bagian metodologi tafsir diambil dari pandangan Nashruddin 
Baidan, yaitu sumber tafsir, metode tafsir, dan corak tafsir. 

3. Untuk gaya penulisan (footnote dan daftar pustaka) peneliti 
menggunakan Chicago 2 (Turabian) Bidang Ilmu Humanities atau 
Note dan Biblio System 

4. Sedangkan, untuk pedoman aksara atau transliterasi Arab-Latin, 
penulis menggunakan pedoman aksara yang digunakan oleh UIN 
Syarif Hidayatullah Jakarta pada tahun 2017 kecuali kata Thaifur Ali 
Wafa (tidak ditulis dengan Taiftir Ali Wafa) 


F. Sistematika Pembahasan 

Secara garis besar sistematika pembahasan memuat tiga bagian 
utama, yaitu memuat pendahuluan, isi, dan penutup. Maka dari itu, 
sistematika pembahasan penelitian ini disusun sebagai berikut: 

Bab I memuat latar belakang masalah untuk menjelaskan secara 
akademik mengapa penelitian ini penting untuk dilakukan. Pada bagian 
pendahuluan ini juga diuraikan beberapa alasan mengapa penulis memilih 
tema tafsir lokal di Indonesia kontemporer dalam karya tafsir yang ditulis 
oleh Thaifur Ali Wafa, apa yang menarik dan unik dari tema tersebut. 
Selanjutnya, dirumuskan beberapa rumusan masalah atau problem 
akademik yang hendak dipecahkan dalam penelitian ini sehingga jelaslah 
masalah yang akan dijawab, dilengkapi dengan identifikasi dan batasan 
masalah. Sedangkan, tujuan dan signifikansinya dimaksudkan untuk 
menjelaskan pentingnya penelitian ini dan kontribusinya bagi 
perkembangan keilmuan. Kajian pustaka disertakan untuk menghindari 
plagiasi atau pencangkokan karya orang lain. Sedangkan, metode dan 
langkah-langkahnya dimaksudkan untuk menjelaskan bagaimana proses 
dan prosedur serta langkah-langkah yang akan dilakukan penulis dalam 
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penelitian ini, sehingga sampai kepada tujuan menjawab problem-problem 
akademik yang menjadi kegelisahan penulis. 

Bab II merupakan uraian tentang Al-Our'an di Indonesia. Bagian ini 
menguraikan pengertian Al-Our'an dan tafsir. Selain itu, juga dipaparkan 
sejarah Al-Our'an dan tafsir di Indonesia, baik dari masa klasik hingga 
masa kontemporer, dan dilengkapi dengan metodologi penafsiran yang 
mencakup sumber tafsir, motode tafsir, dan corak tafsir. 

Bab III membahas tentang biografi dan pemikiran Thaifur Ali Wafa 
sebagai objek penelitian dalam tesis ini. Beberapa bagian yang penting 
untuk dibahas adalah silsilah, pendidikan, guru-guru, dan karya-karyanya. 

Masuk pada bagian bab IV adalah menganalisa tentang pemikiran 
Thaifur Ali Wafa dalam karya tafsirnya, Firdaws al-Na 'im. Setidaknya ada 
beberapa hal yang diteliti dalam tafsir tersebut, yaitu: pandangan Thaifur 
tentang Al-Our'an dan tafsir, metodologi penafsiran (mencakup sumber 
tafsir, metode tafsir, dan corak tafsir), respons karya tafsir Thaifur 
berkenaan dengan isu-isu lokal di Madura (meliputi melihat Allah, 
tawasul, status dan peran perempuan, dan kekerasan atas nama agama), dan 
relevansi tafsir Firdaws al-Na “im dalam konteks Indonesia kontemporer. 

Baru masuk bab V adalah penutup berisi kesimpulan yang 
merupakan jawaban rumusan masalah sebelumnya dan diakhiri saran-saran 
bagi penelitian selanjutnya. 


BAB II 
AL-OUR'AN DI INDONESIA : 
PENGERTIAN, METODOLOGI TAFSIR, DAN SEJARAH 


A. Pengertian 

Sebelum melangkah lebih jauh, penulis sengaja menyertakan 
pengertian Al-OGur'an dan tafsir guna memberikan batasan-batasan kedua 
terma ini dari terma yang lain. Selain itu, pengertian berikut akan 
menggambarkan bahwa Al-Our'an dan tafsir adalah dua hal yang berbeda 
karena keduanya memiliki pengertian yang berbeda pula. 


1. Al-Our'an 

Kata Al-Gur'an terambil dari bahasa Arab, al-Our'dn yang berarti 
bacaan.' Selain itu, kata ini memiliki arti yang lain. Bahwasanya kata al- 
Our 'an yang terambil dari kata gara'a berarti mengumpulkan. Al-Our'an 
disebut demikian karena di dalamnya terkumpul aneka macam surah.” 
Manna” al-Gattan menyebutkan, Al-Our'an diartikan dengan “kumpulan”, 
karena terkumpulnya beberapa huruf dan kata antara sebagian yang satu 
dan sebagian yang lain dalam bacaan yang baik.” 

Kata Al-Gur'an dalam bahasa Inggris seringkali diterjemahkan 
dengan Koran. Dalam Oxford Dictionary kata ini bermakna “bacaan” 
(recitation)” Kata Koran merupakan kata benda (noun). Tidak jauh 
berbeda pengertian kata ini dalam Webster Dictionary dengan kamus 
Oxford Dictionary. Hanya saja Webster Dictionary memahami Al-Our'an 


' Kata Al-@ur'an diartikan dengan bacaan terdapat pada OS. al-Oiyamah (75): 17- 
18, yang berbunyi: 


L2 OH Ad A2 Bab B0 000 & 


WS cab ES NB AT) aan Ge | 


Sesungguhnya Kami yang akan Tenan Muna (di dadamu) dan 
membacakannya. Apabila Kami telah selesai membacakannya, maka 
ikutilah bacaannya itu. 

? Kamus al-Ma'any, “Kamus al-Ma'any”, diakses pada 12 Januari 2019 dari 
https://www.almaany.com/ar/dict/ar-ar/J &/. 

? Selengkanya, baca Mann4” al-Oattin, Mabdhits ft Ulim al-Our'an (Al- 
Jumhuriyyah: Maktabah Wahbah, t.t.), 14. 

" Lebih jauh, kamus internasional ini memberikan definisi yang lebih detail 
menyangkut kata Koran: “The Islamic sacred book, believed to be the word of God as 
dictated to Muhammad by the archangel Gabriel and written down in Arabic.” Artinya, 
Al-OGur'an adalah kitab suci agama Islam yang diyakini sebagai firman Tuhan dan 
diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. melalui Malaikat Jibril serta ditulis dalam 
bahasa Arab (bukan Al-Our'an terjemahan). Lebih jauh, telusuri Oxford Dictionary, 
“Definition of Koran in English”, diakses pada tanggal 12 Januari 2019 dari 
https://en.oxforddictionaries.com/definition/koran. 
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sebagai kitab yang diterima kaum muslimin. Selain itu, kata sifat 
(adjectiveynya, antara lain, Koranic, Ouranic, atau Our'anic.” 
Pengertiannya tidak jauh berbeda. Maka, Al-Our'an secara etimologi 
adalah kumpulan huruf, kata, dan surah sehingga menjadi satu buku sakral 
yang disampaikan kepada Nabi Muhammad Saw. 

Secara terminologi, Al-Our'an didiskusikan secara berbeda dan 
panjang lebar oleh para pakar. Manna” al-Gattan—menyitir sekian 
pendapat ulama—mendefinisikan, bahwa Al-Our'an adalah firman Allah 
Swt. yang diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. dan membacanya 
termasuk ibadah. Definisi ini membatasi kitab-kitab sebelumnya, yaitu 
Taurat, Zabur, dan Injil, yang diturunkan kepada nabi-nabi sebelumnya. 
Demikian pula, tidak termasuk Al-Gur'an sesuatu yang membacanya tidak 
termasuk ibadah seperti hadis Oudsi.” Demikian pula, diperkuat dengan 
pandangan Muhammad Ali al-Sabini (1930) yang mengatakan bahwa Al- 
Our'an adalah firman Allah Swt. yang tiada tandingannya, diturunkan 
kepada Nabi Muhammad Saw., penutup para nabi dan rasul dengan 
perantara malaikat Jibril, ditulis pada mushaf-mushaf kemudian 
disampaikan kepada kita secara mutawatir, membaca dan mempelajari Al- 
Our'an adalah ibadah, dan Al-Gur'an dimulai dengan surah al-Fatihah 
serta ditutup dengan surat al-Nas.' Tidak jauh berbeda, Ramzi Na'na'ahs 
memahami bahwa Al-Our'an adalah mukjizat yang kekal, kitab suci satu- 
satunya yang disampaikan kepada kita melalui riwayat mutawatir yang 
tidak ada kebatilan, baik di depan dan di balik riwayat tersebut, dan 
diturukan dari Tuhan yang Maha Bijaksana lagi Maha Terpuji serta Allah 
Swt. memeliharanya dari segala bentuk permainan dan perubahan.” 
Dengan disebutkannya Al-Our'an sebagai firman Tuhan dan mukjizat yang 
kekal secara tidak langsung menjadikan Al-Our'an sebagai kitab yang 
tidak dapat disamakan dengan kitab-kitab yang lain. Sebab, ia merupakan 
kitab yang terbebas dari kesalahan dan tiada kitab selainnya yang dapat 
menandingi keistimewaan Al-Our'an. 

Pandangan dua ulama tersebut berbeda dengan Oliver Leaman yang 
menyatakan, bahwa Al-Gur'an adalah dokumen pertama yang berbahasa 


? Webster Dictionary, “Webster Dictionary”, diakses pada tanggal 12 Januari 2019 
dari https://www.merriam-webster.com/dictionary/koranic. 

S Al-Oattin, Mabbhits ft Ulam al-Our 'An, 16. 

? Muhammad Ali al-Sibtini, Al-Tibyan ft Ulim al-Our'4n (Pakistan: Maktabah al- 
Busyra, 2010), 8. 

$ Seorang doktor program Tafsir Hadis di Universitas Al-Azhar Kairo. 

? Ramzi Na'na'ah, Al-Isra 'iliyyat wa Atsaruhd ft Kutub al-Tafsir (Damaskus: Dir 
al-Oalam, 1980), 5. Adapun bukti terpeliharanya otentisitas Al-Gur'an disebutkan dalam 
OS. al-Hijr (151: 9, yang artinya: Sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan Al-Our'an, 
dan sesungguhnya Kami benar-benar memeliharanya. 
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Arab yang menyebutkan bahasa Arab itu. Hal ini menekankan secara 
berulangkali bahwa Al-Our'an diwahyukan dalam bahasa Arab.'” Dengan 
Al-Our'an sebagai dokumen secara tidak langsung Al-Our'an bukanlah 
kitab yang sepenuhnya dikultuskan, sehingga hal ini membuka ruang 
kepada pembaca atau penafsir untuk memperlakukan Al-Our'an seperti 
teks-teks lain. Pandangan Leaman lebih terbuka dibandingkan dua ulama 
tersebut. 

Berdasarkan beberapa pandangan ulama tersebut, penulis dapat 
menyimpulkan bahwa Al-Our'an adalah firman Allah Swt. yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. melalui perantara malaikat Jibril 
kemudian disampaikan kepada seluruh manusia sehingga dapat dipetik 
pesan yang terkandung di dalamnya. Selain itu, membacanya bernilai 
ibadah serta surah-surahnya dimulai dengan surah al-Fatihah dan diakhir 
dengan surah al-Nis. 


2. Tafsir 

Tafsir merupakan istilah yang diambil dari bahasa Arab, al-tafsir, 
yang pada mulanya, tulis Ouraish Shihab, berarti penjelasan atau 
penampakan makna. Kata ini terambil dari kata fasara yang berarti 
kesungguhan membuka atau keberulang-ulangan melakukan upaya 
membuka, sehingga itu berarti kesungguhan membuka apa yang tertutup, 
menjelaskan apa yang musykil atau sulit dari makna sesuatu, antara lain 
kosakata. Kata fasara serupa dengan safara. Hanya saja yang pertama 
mengandung arti menampakkan makna yang dapat terjangkau oleh akal, 
sedang yang kedua menampakkan hal-hal yang bersifat material." 

Dalam Al-Our'an kata “tafsir” disebut satu di dalam surah al-Furgan 
(251: 33.” Pada ayat ini kata “tafsir” diartikan dengan penjelasan. 3 Abti 
Ja'far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari (224-310 H) memahaminya dengan 
mengutip riwayat dari Ibnu Abbas, bahwa “tafsir” adalah penjelasan secara 


10 Oliver Leaman, The Our'an: an Eneyclopedia (London: Routledge, 2006), 50. 
Ayat yang menegaskan bahwa Al-Our'an disampaikan dalam bahasa Arab tersebut dalam 
OS. az-Zukhruf (43): 2-3, yang artinya: Demi Kitab (Al-Our'an) yang jelas. Kami 
menjadikan Al-Our 'an dalam bahasa Arab agar kamu mengerti. 

HM. Ouraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut 
Anda Ketahui dalam Memahami Al-Our'an (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 9. 

?? Perhatikan bunyi Al-Gur'an yang menyebutkan kata “tafsir”: 


D2 062 wo 0 Bo 25 

Lai mona EL Ale VI Jas SlsL Y, 

Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu yang ganjil, 
melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang benar dan yang paling baik 


penjelasannya. 
8 Baca, Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 43. 
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terperinci (tafsil)'“ Dalam bahasa Inggris tafsir diterjemahkan dengan 
“exegesis” yang berarti penafsiran teks, khususnya kitab suci 23 Sedangkan, 
dalam bahasa Indonesia kata “tafsir” merupakan kata benda yang diartikan 
dengan keterangan atau penjelasan tentang ayat-ayat Al-Our'an agar 
maksudnya lebih mudah dipahami.'S Jadi, tafsir secara etimologi berarti 
menjelaskan teks kitab suci. 

Secara terminologi, tafsir dapat dipahami dari beragam pandangan 
pakar ilmu Al-9ur'an. Dalam Al-Burhin fi Ulum al-Our'an al-Zarkasyi 
(745-794 H) menyebutkan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas 
tatacara memahami (fahm) kitabullah yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad  Saw., menjelaskan (bayan) -makna-maknanya, dan 
mengeluarkan (istikhrdj) hukum beserta hikmah yang dikandungnya 
dengan merujuk pada ilmu bahasa Arab, seperti ilmu nahwu, tasrif, bayan, 
ustil fikih, gira'at, asbib al-nuzil, dan nisikh manstikh. Al-Zarkasyi 
mendefinisikan secara lebih terperinci menyangkut tafsir Al-Our'an 
dibandingkan al-Zargani yang memahami tafsir sebagai ilmu yang 
membahas kandungan Al-Our'an dengan menyingkap maknanya (dilalah), 
dengan maksud yang diinginkan Allah Swt., sebatas kemampuan 


4 Jadi dapat dipahami pada ayat di atas, bahwa Allah Swt. akan menghadirkan 
kepada Nabi Muhammad Saw. suatu kebenaran dan paling baiknya penafsiran yang 
terperinci. Baca, Abi Ja'far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabart Jami' al- 
Baydn an Ta 'wil Ay al-Our'an (Jizah: Dar al-Hajar, 2001), XVII: 448. 

$ Oxford Dictionary, “Definition of exegesis in English”, diakses pada 10 Januari 
2019 dari https://en.oxforddictionaries.com/definition /exegesis. 

!9 KBBI, “Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI)”, diakses pada 10 Januari 2019 
dari https://kbbi.web.id/tafsir. 

"7 Ada banyak pakar tafsir yang menggali bidang-bidang ini. Misalkan, al-Tsa'labi 
lebih cenderung menggali tentang kisah-kisah Al-Our'an, al-Zamakhsyari lebih 
memprioritaskan pada kajian ilmu bayan, dan Fakhr al-Din al-Rizi banyak 
menghidangkan menyangkut ilmu teologi. Selengkapnya, baca Badr al-Din Muhammad 
Ibn Abd Allih al-Zarkasyi, Al-Burhin fi Ulam al-Our'an (Al-Gahirah: Dir al-Hadits, 
2006), 22. Sahiron Syamsuddin menganalisa, bahwa definisi tafsir yang dikemukakan al- 
Zarkasyi tersebut mencakup tiga aktivitas penting dalam penafsiran Al-Our'an, yakni (1) 
memahami (fahm), (2) menjelaskan (bayan), dan (3) mengeluarkan (istikhrdj). Pada 
dasarnya ketiga komponen ini telah mencakup hal-hal yang sangat penting dalam aktivitas 
penafsiran. Namun, dalam definisi ini tidak dijelaskan secara mendalam (sophisticated) 
menyangkut perbedaan ketiga istilah ini. Maka, dengan demikian, hermeneutika Gracia 
tentang hakikat “pemahaman” (understanding) dan interpretasi bisa melengkapi definisi 
tersebut. Menyangkut pemahaman (fahm) Gracia menjelaskan, “Pemahaman, meskipun 
demikian, tidaklah sama dengan “makna” (meaning). Pemahaman adalah semacam 
aktivitas mental di mana seorang menangkap sesuatu yang dalam kasus teks sesuatu 
tersebut adalah makna teks itu.” Pemahaman itu lebih bersifat psikologis dan personal di 
mana seorang pembaca teks belum mengungkapkan pemahamannya secara publik dalam 
bentuk lisan maupun tulisan. Selengkapnya, baca Shairon Syamsuddin, Hermeneutika dan 
Pengembangan Ulumul Our'an (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2009), 79-80. 
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manusia. $ Al-Zargani melihat tafsir sebagai bagian dari ilmu yang terbatas 
pada pesan-pesan yang dimaksud Tuhan atau pengarang (author). Yang 
jelas, pandangan al-Zarkasyi lebih terbuka dibandingkan al-Zargini. 
Pandangan al-Zargani disetujui oleh Muhammad Husein al-Dzahabi yang 
menyebutkan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas tentang maksud 
Allah Swt. sebatas kemampuan manusia. Tafsir mencakup segala hal yang 
butuh pemahaman maknanya dan penjelasan maksudnya. '? 

Pada tempat yang lain, al-Kafiji menyederhanakan pandangan al- 
Zarkasyi (w. 879 H) tentang definisi tafsir untuk menyingkap makna- 
makna Al-Our'an dan menjelaskan maksudnya.” Definisi ini memang 
lebih simpel dibandingkan al-Zarkasyi tersebut. Abi Hayyin 
menambahkan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas tentang cara 
mengucapkan lafal-lafal Al-Gur'an, makna-makna yang ditunjukkannya 
dan hukum-hukumnya, baik ketika berdiri sendiri ataupun tersusun, serta 
makna-makna yang dimungkinkannya ketika dalam keadaan tersusun.” 

Dari beragam pendapat ulama tersebut, penulis dapat menyimpulkan 
bahwa tafsir itu adalah ilmu yang digunakan untuk menyingkap pesan Al- 
Our'an, baik secara literalis ataupun metaforis, sebatas kemampuan 
manusia.” 

Lebih jauh pengertian tafsir bila digandengkan dengan suatu 
kawasan tertentu, semisal, tafsir Indonesia dapat dipahami dengan tafsir 
yang mempunyai karakteristik atau kekhasan lokal Indonesia. Adapun 
yang dimaksud dengan karakteristik dan kekhasan lokal Indonesia adalah 
sebuah buku tafsir yang ditulis oleh orang atau/dan yang dibuat dengan 
menggunakan bahasa lokal, baik bahasa daerah mapun bahasa nasional. . 

Di tempat yang lain, tafsir Indonesia secara fungsional dapat 
ditentukan dengan adanya kesesuaian antara tafsir Indonesia dengan 


8 Muhammad Abd al-Azim al-Zargini, Mandhil al-Irfan ft Ulim al-Our'in 
(Beirut: Dir al-Kitib al-Arabi, 1995), II: 6. 

9 Muhammad Husein al-Dzahabi, Al-Tafstr wa al-Mufassirin (al-Jumhuriyyah: 
Maktabah Wahbah, t.t.), I: 14. 

2 Masa'id Ibn Sulaiman Ibn Nasir al-Tayyar, Al-Tafsir al-Lughawt li al-Our'an al- 
Karim (t.tp.: Dar Ibn al-Jauzi, t.t.), 23. 

# Al-Tayyar, Al-Tafstr al-Lughawi li al-Our 'Gn..., 21-22 

2? Tafsir dan takwil telah lama diperselisihkan oleh sekian ulama. Abti Ubaidah 
beserta pengikutnya berpendapat bahwa keduanya sama, tidak ada perbedaan. Keduanya 
termasuk sinonim. Berbeda dengan sekian ulama, antara lain, al-Asfahani menyebutkan 
bahwa tafsir lebih umum dibandingkan takwil. Biasanya tafsir fokus pada teks (laf2), 
sementara takwil fokus pada makna. Al-Tsa'labi memahami bahwa tafsir menjelaskan 
bagian luar teks, baik secara literalis (hagigah) ataupun secara metafsoris (majaz) seperti 
penafsiran kata al-sirat dengan jalan, sedangkan takwil menjelaskan bagian terdalam dari 
teks. Selengkapnya, baca al-Dzahabi, Al-Tafsir wa al-Mufassirin, I: 16-17. 

23 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 44. 
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masyarakat umum setempat. Tafsir Indonesia dinilai lebih tepat dan sesuai 
bagi masyarakat Indonesia pada umumnya karena kedekatan latar belakang 
dan kondisi historis-sosialnya, lebih-lebih bahasa yang digunakan sebagai 
pengantar adalah bahasa ibu atau bahasa daerah setempat,” seperti karya 
tafsir Al-Ibriz yang ditulis Bisri Musthafa, Tafsir Al-Mishbah yang disusun 
oleh M. Ouraish Shihab, dan lain sebagainya. 


B. Metodologi Tafsir 
1. Pengertian 

Metodologi tafsir adalah ilmu yang membahas tentang cara yang 
teratur dan terpikir baik untuk mendapatkan pemahaman yang benar dari 
ayat-ayat Al-Our'an sesuai kemampuan manusia. Metodologi tafsir itu 
berisi pembahasan ilmiah tentang metode atau cara yang dapat digunakan 
oleh mufasir dan sekaligus akan menuntunnya dalam proses penafsiran Al- 
Our'an, sehingga penafsirannya tidak menyimpang dari jalan yang benar. 
Maka, dengan demikian, “metodologi penafsiran” tidak dapat disamakan 
dengan “metode tafsir”. Metodologi penafsiran membahas hal-hal yang 
bersifat teoritis, sedangkan metode tafsir membahas tentang tata cara 
menafsirkan dan membicarakan aturan-aturan teknis. 


2. Perkembangan Metodologi Tafsir 

Sebelum menganalisa karya tafsir Firdais al-Naim, pada bagian ini 
akan dipaparkan terlebih dahulu peta metodologi kajian tafsir yang selama 
ini menjadi rujukan di Indonesia. Biasanya metodologi tafsir yang banyak 
dijadikan rujukan, lebih-lebih di Indonesia, adalah metodologi yang 
digagas oleh al-Farmawi. Islah Gusmian mengungkapkan dalam Khazanah 
Tafsir Indonesia, bahwa al-Farmawi membagi metode penafsiran Al- 
Our'an menjadi empat bagian pokok: Tahlili, Ijmali, Mugaran, dan 
Mandi 5 ai 

Dalam konteks metodologis, menurut Islah Gusmian, pemetaan al- 
Farmawi tersebut memberikan gambaran baru dibandingkan dengan 
pemetaan konvensional yang dirumuskan ulama abad ke-9 H hingga abad 
ke-13 H yang memetakkan metodologi tafsir menjadi tiga bentuk: al-Tafsir 
bi al-Ma'tsir, al-Tafsir bi al-Rayi, dan Tafsir al-Isyari” Adapun 


4 Yun Yusufa, “Akseptabilitas Tafsir Indonesia di Pesantren: Studi Multi Kasus di 
Jember”. Fenomena 13, No. 2 (2014): 189. 

? Nashruddin Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir (Yogyakarta: PT. Dana Bhakti 
Prima Yasa, 2000), 60. 

20 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 111. 

“ Selengkapnya, baca al-Sibtini, Al-Tibyan ft Ulam al-Our'dn, 92, 100. 
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kekurangannya adalah al-Farmawi tidak memberikan pemetaan yang tegas 
antara wilayah metode dan pendekatan tafsir serta teknik penulisan tafsir.” 

Ouraish Shihab memetakkan metodologi tafsir dalam buku 
Membumikan Al-Our'an dengan mengkategorikan al-Tafsir bi al-Ma 'tsar 
sebagai corak tafsir, sementara ia tidak menjelaskan apa yang dimaksud 
dengan corak tersebut. Adapun al-Tafsir bi al-Ra'yi, menurut Guraish 
Shihab, mencakup empat bagian pokok: Tahlili, Ijmali, Mugaran, dan 
Mawdi'i sebagaimana ia rujuk dari pemetaan al-Farmawi. Namun, 
menurut Ouraish Shihab, yang paling populer dari empat metode tafsir ini 
adalah Metode Tahlil dan Metode Mawdii 1.29 Pada buku berikutnya, 
Kaidah Tafsir, Ouraish Shihab menyebut al-Tafsir bi al-Ma 'tsar, al-Tafstr 
bi al-Ra yi, dan menambah Tafsir al-Isyari bukan lagi sebagai corak tafsir, 
melainkan sebagai cara memahami Al-Gur'an. Adapun metode Tahlil:, 
ljmdli, Mugdran, dan Mawdi'? disebut sebagai metode penafsiran." 
Berdasarkan ini tampak dan terlihat perkembangan Ouraish Shihab dalam 
memetakkan metodologi tafsir. 

Semakin ke depan perkembangan metodologi tafsir semakin 
kelihatan. Selain dua tokoh tersebut, di Indonesia muncul dua tokoh lagi, 
yaitu Yunan Yusuf dan Nashruddin Baidan. Keduanya menyusun struktur 
pemetaan baru dalam bentuknya yang berbeda. Yunan melihat literatur 
tafsir dengan ranah karakteristik tafsir, yakni sifat khas yang ada di dalam 
literatur tafsir. Menurutnya, karakteristik tafsir dibedakan menjadi tiga 
arah: (1) Metode Tafsir, meliputi metode antar ayat, ayat dengan hadis, 
ayat dengan kisah israiliyyat, (2) Teknik Penyajian Tafsir, meliputi teknik 
runtut dan topikal, dan (3) Pendekatan Tafsir, meliputi fight, falsafi, sifi, 
dan lain-lain.” 

Sementara, Nashruddin Baidan memetakkan metodologi tafsir dalam 
dua bagian: Pertama, Komponen Eksternal yang terdiri dari dua bagian: 
(1) jati diri Al-Gur'an, mencakup sejarah Al-Our'an, asbab al-nuzil, 
gird'at, ndsikh-mansikh, mundsabah, dan lain-lain, (2) kepribadian 
mufasir, mencakup akidah yang benar, ikhlas, netral, sadar, dan seterusnya. 
Kedua, Komponen Internal, yaitu unsur-unsur yang terlibat langsung 
dalam proses penafsiran. Bagian kedua ini meliputi tiga unsur: (1) metode 
penafsiran, mencakup global, analitis, komparatif, dan tematik, (2) corak 


2 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 114-115. 

2? M. @uraish Shihab, Membumikan Al-Our 'an: Fungsi dan Peran Wahyu dalam 
Kehidupan Masyarakat (Bandung: Mizan Pustaka, 2009), 126-132. 

“ Shihab, Kaidah Tafsir, 349, 377-378. 

31 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 117. 
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penafsiran, mencakup sffi, fighi, falsafi, dan lain-lain, dan (3) bentuk 
penfasiran, mencakup ma 'tsiir dan ra 'yu.” 

Setelah dua tokoh ini, muncul seorang tokoh, Islah Gusmian, yang 
menghidangkan peta metodologi penafsiran secara lebih terperinci dan 
kritis. Islah memetakkan karya tafsir Al-Our'an menjadi dua variabel: 
Pertama, Variabel Teknis Penulisan Tafsir yang dipilah ke dalam delapan 
bagian: (1) sistematika penyajian tafsir, meliputi: sistematika penyajian 
runtut dan sistematika penyajian tematik, (2) bentuk penyajian tafsir, yang 
meliputi: bentuk penyajian global dan bentuk penyajian rinci, (3) gaya 
bahasa penulisan tafsir, meliputi: gaya bahasa kolom, gaya bahasa 
reportase, gaya bahasa ilmiah, gaya bahasa popular, dan lain-lain, (4) 
bentuk penulisan tafsir, meliputi: ilmiah dan non-ilmiah, (5) sifat mufasir, 
meliputi: individual atau kolektif/tim, (6) keilmuan mufasir, meliputi: 
disiplin ilmu tafsir Al-Gur'an dan disiplin non-ilmu tafsir Al-Our'an, (7) 
asal usul literatur tafsir, meliputi: akademik atau non-akademik, dan (8) 
sumber-sumber rujukan, meliputi: buku-buku tafsir klasik atau modern dan 
buku non-tafsir. Kedua, Aspek Hermeneutik Tafsir Al-OGur'an. Bagian ini 
dibagi menjadi tiga wilayah: (1) metode penafsiran, meliputi: metode 
riwayat, metode pemikiran, dan interteks, (2) nuansa penafsiran, meliputi: 
fikih, sufi, bahasa, dan seterusnya, dan (3) pendekatan tafsir, meliputi 
pendekatan tekstual dan pendekatan kontekstual." 

Selain Islah, seorang peneliti M. Nurdin Zuhdi merumuskan 
metodologi penafsiran semakin sempit dibandingkan Islah. Dapat 
dikatakan Zuhdi meringkas metodologi tafsir yang digagas oleh Islah 
Gusmian, karena buku Pasaraya Tafsir Indonesia yang ditulis oleh Zuhdi 
merupakan penelitian yang melanjutkan penelitian Islah Gusmian 
sebelumnya. Metodologi tafsir Al-Gur'an, menurut Nurdin, dibedakan 
menjadi dua wilayah. Pertama, Nuansa Pokok Penafsiran, mencakup: 
nuansa kebahasaan, nuansa sosial-kemasyarakatan, nuansa figh, nuansa 
teologi, dan nuansa sains. Kedua, Bentuk Kajian Karya Tafsir. Bagian ini 
dibagi ke dalam lima bagian: (1) teknis penulisan tafsir Al-Our'an, 
meliput: kategori tafsir tematik klasik dan kategori tafsir tematik modern, 
(2) sifat mufasir, mencakup: mufasir individual dan mufasir kolektif/tim, 
(3) disiplin keilmuan mufasir, (4) asal-usul karya tafsir, meliputi: ruang 
akademik dan ruang non-akademik, dan (5) sumber rujukan yang 
digunakan. 

Berdasarkan beragam pemetaan metodologi penafsiran yang 
ditawarkan oleh peminat studi Al-Gur'an, baik mulai masa konvensional 
hingga masa kontemporer, baik berasal dari Indonesia maupun berasal dari 


2 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 29-96. 
8 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 137-138. 
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luar negeri, penulis lebih tertarik mengambil bagian yang paling penting 
dan banyak digunakan peminat studi Al-Gur'an dalam menganalisa karya- 
karya tafsir. Metodologi tafsir yang penulis gunakan meliputi Sumber 
Tafsir, Metode Tafsir, dan Corak Tafsir. 


2.1. Sumber Tafsir 

Sumber tafsir adalah bentuk penafsiran yang digunakan mufasir 
dalam memahami Al-Gur'an, apakah menafsirkan Al-Gur'an dengan Al- 
Our'an, hadis, pendapat sahabat dan tabi'in, atau menafsirkan Al-OGur'an 
dengan ijtihad mufasir sendiri atau ulama lain. Sumber tafsir dapat 
dibedakan menjadi dua bagian: 


a. Tafsir bi al-Ma'tsur 

Tafsir bi al-Ma 'tsar adalah tafsir yang sumber penafsirannya berupa 
Al-Gur'an (penafsiran Al-Gur'an dengan Al-Our'an), hadis (Al-Our'an 
dengan hadis), atau gagasan sahabat (Al-Our'an dengan atsar sahabat) 
guna menjelaskan maksud Allah Swt.” 

Misalkan, pertama, penafsiran Al-Gur'an dengan Al-Gur'an seperti 
penggalan OS. al-Bagarah (2): 164, yang berbunyi: 


AI Jail 2, 
Silih bergantinya malam dan siang. 
Ayat ini Jitafsirkan dengan ( OS. al- -Furgan (251: 62, yaitu: 


MI u. oh ala AN, KIA sal ah 
Dan Dia (pula) yang menjadikan malam dan siang silih berganti 
bagi orang yang ingin mengambil pelajaran atau orang yang ingin 
bersyukur. 
Contoh kedua adalah penafsiran Al-OGur'an dengan hadis, yaitu OS. 
Hud (11): 38 yang ditafsirkan dengan hadis yang disandarkan kepada Abd 
Allah Ibn Abbis. - AK F 


UB Lea San Of Obat Io Ang ya See S5 KS Ul ka 


LB 21, 2 23 BL 21, 
J 9 Fa $ Xx Fama 
Dan mulailah Nuh membuat bahtera. Dan setiap kali pemimpin 
kaumnya berjalan meliwati Nuh, mereka mengejeknya. Berkatalah 


4 Al-Sabtini, Al-Tibyan ft Ulam al-Our '&n, 92. Baca pula, Yunus Hasan, Tafsir Al- 
Our 'an: Sejarah Tafsir dan Metode Para Mufasir (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2007), 
4. 

5 Al-Tabari, Jami ' al-Bayan an Ta 'wil Ay al-Our'4n, INI: 10. 
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Nuh: “Jika kamu mengejek kami, maka sesungguhnya kami (pun) 
mengejekmu sebagaimana kamu sekalian mengejek (kami). ” 
Menyangkut perahu Nabi Nuh as. Nabi Muhammad Saw. bersabda: 
“Perahu Nuh memiliki sayap, sementara di bawah sayapnya ada pintu.” 
Adapun yang ketiga, penafsiran Al-Gur'an dengan gagasan sabahat. 
Pada bagian ini dihidangkan gagasan sahabat Ibnu Abbas yang 


menafsirkan OS. al-Ma'idah (3|: 1, yaitu: 2 , 
0 o£ PP EN Aa" Pe - 
2 sial Las Lal co kel b 


Wahai orang-orang yang beriman! Penuhilah janji-janji 

Menurut Ibnu Abbas maksud janji itu adalah sesuatu yang dihalalkan 
dan yang diharamkan oleh Allah Swt., sesuatu yang fardu, dan sesuatu 
yang dibatasi dalam Al-Gur'an.” 

Adapun tafsir yang yang menggunakan sumber bi al-ma 'tsir—sesuai 
klasifikasi al-Sabtini—antara lain, Jami' al-Bayan fi Tafsir al-Our'an 
karya Muhammad Ibn Jarir al-Tabari (w. 310 H), Bahr al-Ulam karya Nasr 
Ibn Muhammad al-Samargandi (w. 373 H), Al-Kasyf wa al-Bayan karya 
Ahmad Ibn Ibrahim al-Tsa'labi al-Naisabiri (w. 427 H), Ma 'lim al-Tanzil 
karya al-Husein Ibn Mas'iid al-Baghawi (w. 510 H), Al-Muharrar al-Wajiz 
fi Tafsir al-Kitab al-Aziz karya Abd al-Hagg Ibn Ghalib al-Andaliisi (w. 
546 H.), Tafsir al-Our'ian al-Azim karya Isma'il Ibn Umar al-Dimasgi (w. 
714 H), Al-Jawahir al-Hisin fi Tafsir al-Our'an karya Abd al-Rahmin Ibn 
Muhammad al-Tsa'labi (w. 876 H), dan Al-Durr al-Mantsir ft al-Tafsir bi 
al-Ma 'tsar karya Jalal al-Din al-Suyuti (w. 911 H). 

Ada beberapa alasan kenapa Tafsir bi al-Ma'tsar lebih banyak 
diterima dibandingkan Tafsir bi al-Ra 'yi: Pertama, tafsir Al-Gur'an dengan 
Al-Our'an termasuk penfasiran yang paling baik, karena Allah melalui 
firman-Nya lebih mengetahui maksud ayat yang ditafsirkan dan Al-Our'an 
sendiri termasuk kitab yang terpercaya. Kedua, tafsir Al-Gur'an dengan 
hadis mendapat respons positif karena Nabi Muhammad Saw. sebagai 
sumber hadis dapat menjelaskan maksud Al-Gur'an,” sementara hadis 
yang dapat dijadikan sumber penafsiran adalah yang bersanad sahih dan 
tsabit. Ketiga, pandangan sahabat dapat diterima dengan alasan, antara 
lain, sahabat berkumpul dan hidup bersama Nabi Saw., menyaksikan 


2 Jalal al-Din al-Suyfiti, Al-Durr al-Mantsir ft al-Tafsir bi al-Ma 'tsar (al-@ahirah: 
Markaz Hajr, 2003), VIII: 41. 

4 Imid al-Din Abi al-Fad4? Isma'il Ibn Katsir, Tafsir al-Our Gn al-Azim, (Mesir: 
Dar al-Kutub, t.t.), V: 8. 

$ Lihat al-Sibtini, Al-Tibyan ft Ulam al-Our Gn, 130. 

' Sebagaimana disebutkan dalam OS. al-Nahl (161: 44, yang artinya: Dan Kami 
turunkan al-Dzikr (Al-Our'an) kepadamu, agar engkau menerangkan kepada manusia 
apa yang telah diturunkan kepada mereka dan agar mereka memikirkan. 
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langsung wahyu dan turunnya, dan mengetahui sabab al-nuzil (kronologis 
turunnya Al-Our'an), bahkan mereka suci jiwanya." 

Di samping itu, terdapat sepuluh sahabat yang familiar dalam dunia 
tafsir dan penafsirannya sering dijadikan sumber rujukan oleh mufasir- 
mufasir berikutnya, yaitu: empat khulafa' al-rasyidin (Abi Bakar, Umar, 
Utsman, dan Ali), Ibnu Mas'tid, Ibnu Abbas, Ubai Ibn Ka'ab, Zaid Ibn 
Tsabit, Abti Mtisi al-Asy' ari, Abd Allah Ibn Zubair." 

Tafsir Al-Gur'an dengan Al-OGur'an dan tafsir Al-Gur'an dengan 
hadis merupakan tafsir yang paling tinggi derajat kualitasnya di kalangan 
para ulama. Karena itu, ciri tafsir semacam ini tidak diragukan dalam 
mempercayai dan menerimanya. Namun, tafsir yang disandarkan kepada 
riwayat para sahabat dan tabi'in kemungkinan lemah. Standar yang dipakai 
ulama menilai lemahnya riwayat ini: (1) mencampuradukkan hadis sahih 
dengan hadis-hadis yang tidak sahih dan menyifatkannya kepada para 
sahabat dan para tabi'in yang sanad-sanadnya palsu yang telah diteliti: (2) 
riwayat yang berisi cerita-cerita Israiliyyat,” (3) sebagian pengikut mazhab 
ekstrem membuat dan memalsukan sebagian hadis Nabi dan membuat 
sanad-sanad yang diangap berasal dari sebagian sahabat. Mereka adalah 
sekte Syiah yang memainkan peran penting dalam memalsukan hadis dan 
penjilat dinasti Abbasiyah yang menganggap diri mereka berasal dari Abd 
Allah Ibn Abbis tanpa alasan yang rasional, dan (4) sebagian orang ateis 
(cindig) yang terlibat dalam rapat-rapat rahasia dan konspirasi untuk 
melawan para sahabat dan tabi'in sebagaimana mereka telah melakukan 
perlawanan terhadap Rasulullah Saw. dengan memalsukan hadis- 
hadisnya. 


“ Perkataan tabi'in yang dijadikan sumber tafsir bi al-ma 'tsir masih diperdebatkan 
oleh sebagian pakar. Ada yang menyatakan, perkataan tabi'in termasuk tafsir bi al- 
ma 'tsir, karena mereka bertemu langsung dengan sahabat. Ada juga yang berpendapat, ia 
termasuk tafsir bi al-ra'yi dengan dalih pendapat tabi'in termasuk tafsir berdasarkan 
kaidah bahasa Arab, bukan berdasarkan riwayat. Selengkapnya, baca al-Sabiini, Al-Tibyin 
Fi Ulam al-Our 'an, 93-94. 

" Al-Sabini, Al-Tibyan ft Ulim al-Our'in, 96. Al-Suyiti menyebutkan sahabat 
yang ahli di bidang tafsir adalah khulafa” al-rasyidin: Abti Bakar, Umar, Utsmin, dan Ali. 
Tidak banyak riwayat dari tiga orang pertama karena kesibukan mereka mengurus 
pemerintahan dan kurangnya penukilan ilmu tafsir. Lihat, Muhammad Salih al-Utsaimin 
dan Muhammad Nashir al-Din al-Albani, Belajar Mudah Ilmu Tafsir Bersama Utsaimin 
dan Albani, terj. Farid Gurusy (Jakarta: Pustaka as-Sunnah, 2005), 59-60. 

"2 Menurut al-Dzahabi—yang dikutip Rachmat Syafe'i—Israiliyat dipahami 
sebagai pengaruh kebudayaan Yahudi dalam penafsiran Al-Gur'an. Baca, Rachmat 
Syafe'i, Pengantar Ilmu Tafsir (Bandung: Pustaka Setia, 2006), 104. 

3 Thameem Ushama, Metodologi Tafsir Al-Our'an: Kajian Kritis, Objektive, dan 
Komprehensif, terj. Hasan Basri dan Amroeni (Jakarta: Riora Cipta, 2010), 9-10. 
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b. Tafsir bi al-Ra'yi 

Tafsir bi al-Ra 'yi adalah tafsir yang berpegang pada ijtihad, bukan 
berdasarkan perkataan yang dikutip dari sahabat dan tabi'in. Dengan istilah 
yang lain, tafsir ini berpegang teguh pada tata bahasa Arab, mengetahui 
metode khitabat, dan mengetahui ilmu-ilmu pokok seperti Nahwu, Sarraf, 
Ilmu Balaghah, Usil Figh, Asbab al-Nuzil, dan beberapa disiplin ilmu 
yang seharusnya diketahui oleh mufasir. 

Misalkan, surah Oaf ayat 1, yang berbunyi: Oaf. Demi Al-Our'an 
yang amat mulia yang ditafsirkan oleh GOuraish Shihab dengan 
pendapatnya sendiri disertai kutipan dari pendapat mufasir sebelumnya. 

Oaf adalah salah satu huruf ejaan bahasa Arab. Surah ini 
diawali dengan menyebutkan huruf tersebut, sebagaimana beberapa 
surah Al-Our'an yang juga diawali dengan huruf-huruf ejaan, 
bertujuan menantang siapa yang meragukan kebenaran Al-Our'an 
sebagai wahyu Ilahi dan untuk menarik perhatian pendengar kepada 
apa yang akan disampaikan. Selanjutnya, rujuklah pada surah-surah 
lalu yang dimulai dengan khuruf serupa untuk mengetahui perbedaan 
pendapat ulama tentang hal ini. Sementara ada orang yang 
memahami huruf tersebut dalam arti “nama gunung” tetapi pendapat 
ini sama sekali tidak memiliki dasar. Seandainya yang dimaksud 
dengan Oa@f adalah nama gunung, tentu cara penulisannya bukan 
seperti penulisan ayat ini, yakni satu huruf berdiri sendiri, tapi tiga 
huruf yakni gaf, alif, dan fa' (54). 

Ayat-ayat di atas setelah bersumpah—demi Al-Our an—tidak 
menyebutkan apa yang disumpahkannya. Ini mengisyaratkan 
perlunya memerhatikan kalimat yang diuraikan sesudahnya yang 
tentu saja adalah sesuatu yang sangat hebat, kalau tidak, untuk apa 
sumpah itu dilakukan. Demikian Sayyid Outhub." 

Tafsir bi al-Ra yi dibedakan menjadi dua bagian: Pertama, tafsir 
terpuji (tafsir mahmid), yaitu menafsirkan Al-Gur'an sesuai dengan 
maksud pengarang (author), terhindar dari kebodohan dan kesesatan, 
berjalan seiring dengan kaidah bahasa Arab, dan berpegang teguh pada 
aturan-aturan dalam memahami teks Al-Our'an. Kedua, tafsir tercela 
(tafsir madzmim), yaitu menafsirkan Al-Gur'an tanpa pengetahuan atau 
tafsir sebatas keinginan pribadi tanpa mengetahui aturan-aturan bahasa dan 
syariat. Di samping itu, bisa dikatakan tafsir tercela itu adalah menggiring 


M4 Al-Sabtini, Al-Tibyan ft Ulam al-Our Gn, 100. Baca pula, Hasan, Tafsir Al- 
Our'an, 8. 

SM. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian Al- 
Our'an (Ciputat: Lentera Hati, 2002), XIII: 9-10. 


23 


firman Allah Swt. atas pendapatnya yang salah (fisid) atau bid'ah yang 
sesat.” 


2.2. Metode Tafsir 
Metode tafsir merupakan cara atau gaya dalam menafsirkan Al- 
Our'an. Ada empat metode tafsir yang disebutkan al-Farmawi. 


a. Metode Global (Ijmali) 

Metode Global adalah menafsirkan Al-Gur'an dengan cara 
mengemukakan makna ayat secara global. Sistematikanya mengikuti 
urutan surah Al-OGur'an dari awal sampai akhir tanpa perbandingan 
(metode komparatif) dan penetapan judul (metode tematik), sehingga 
makna-maknanya saling berhubungan. Penyajiannya menggunakan 
ungkapan yang diambil dari Al-Gur'an sendiri dengan menambahkan kata 
atau kalimat penghubung, sehingga para pembaca mudah memahaminya. 
Metode pertama ini juga menghidangkan Ashab Nuzil” ayat disertai 
meneliti hadis yang berhubungan dengannya, sejarah, dan pendapat ulama 
salaf. Metode Global ini memiliki pola yang serupa dengan metode 
analitis, namun uraian di dalam Metode Analitis lebih rinci daripada 
Metode Global, sehingga mufasir memiliki ruang untuk mengemukakan 
pendapat dan ide-idenya. Sebaliknya, di dalam Metode Global tidak ada 
ruang bagi mufasir untuk mengemukakan pendapatnya. Oleh sebab itu, 
membaca karya-karya tafsir dengan Metode Global seakan-akan membaca 
Al-Our'an, sekalipun yang dibaca itu adalah karya tafsir. Namun, pada 
ayat-ayat tertentu terhidang juga penafsiran yang agak luas, tapi tidak 
sampai pada wilayah tafsir analitis (tahlili). 

Karya tafsir yang populer dengan metode ini adalah Tafsir al- 
Jalalain yang ditulis dua tokoh tafsir Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al- 
Din al-Suyiiti. Selain itu, tafsir Al-Lubab: Makna, Tujuan, dan Pelajaran 
dari Surah-surah Al-Our'an yang disusun oleh Ouraish Shihab. Berikut 
penulis kutipkan penafsiran Ouraish Shihab dengan Metode Global 
terhadap ayat 4-7 surah al-Ma'un. 

Ayat 4 dan 5 menyatakan: maka kecelakaan besar akan menimpa 

orang-orang yang hanya melaksanakan bentuk formal dari ibadah 


“0 Al-Sabtini, Al-Tibyan fi Ulim al-Our'an, 101-102. 

" Asbdb al-Nuziil adalah sesuatu yang melatarbelakangi turunnya satu ayat atau 
lebih, sebagai jawaban terhadap suatu peristiwa atau menceritakan suatu peristiwa, atau 
menjelaskan hukum yang terdapat dalam peristiwa tersebut. Baca, Dawiid al-Akhtir, 
Perspektif Baru Ilmu Al-Our'an, terj. Afif Muhammad dan Ahsin Muhammad (Bandung: 
Pustaka Hidayah, 1994), 127. 

48 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 68. 
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shalat, yaitu orang-orang yang lalai dari substansi shalat mereka. 
Kelalaian itu—dijelaskan oleh ayat 6 dan 7—dilakukan oleh orang- 
orang yang senantiasa berbuat riyd', pamrih/tidak ikhlas serta 
bermuka dua, dan juga oleh mereka yang menghalangi dirinya dan 
orang lain untuk menolong siapa pun yang butuh dengan memberi 
atau meminjamkan barang-barang yang berguna.” 


b. Metode Analitis (Tahlili) 

Metode Analitis adalah metode yang menjelaskan makna-makna 
yang dikandung ayat Al-OGur'an yang urutannya disesuaikan dengan tartib 
ayat yang ada dalam mushaf Al-Gur'an. Makna-makna ayat yang 
dijelaskan berupa makna kata atau penjelasan umumnya, susunan 
kalimatnya, Asbab Nuzil, serta keterangan yang dikutip dari Nabi, sahabat, 
dan tabi'in. Karya tafsir, baik dari era klasik hingga era kontemporer, 
banyak ditemukan menggunakan metode analitis ini, antara lain, Tafsir Al- 
Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Our'an karya M. Ouraish 
Shihab, Tafsir Al-Azhar karya Hamka, Tafsir al-Mandr karya Muhammad 
Rasyid Rida, Al-Tafsir al-Munir karya Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al- 
Our'dn al-Azim karya Ibnu Katsir, Jami” al-Baydn an Ta 'wil Ay al-Our'an 
karya al-Tabari, dan beberapa karya tafsir yang lain. 

Selain itu, karya tafsir di Indonesia yang menggunakan metode ini 
adalah karya M. Yunan Yusuf. Pada ayat 6 surah Fussilat, Yunan memulai 
dengan menafsirkan secara global dari ayat ini, kemudian ia menafsirkan 
secara terperinci menyangkut kemusyrikan orang yang mengambil 
perlindungan selain Allah Swt., karena tiada pelindung selain Dia. Yunan 
kemudian menguraikan kondisi masyarakat Mekkah pada masa dahulu, di 
mana mereka menjadikan selain Allah sebagai pelindung. Melihat 
kenyataan itu, Nabi Muhammad Saw. sebagai pendakwah merasa sedih, 
maka Allah menenangkan hati beliau bahwa urusan keimanan adalah 
urusan Allah. Kalau Allah berkehendak semua manusia di muka bumi ini 
bisa beriman kepada Allah, tiada ada satupun yang mendurhakakan-Nya.”” 


c. Metode Komparatif (Mugaran) 

Metode Komparatif adalah menafsirkan ayat dengan cara: (1) 
membandingkan teks ayat-ayat Al-Our'an yang memiliki persamaan atau 
kemiripan redaksi dalam dua kasus atau lebih, dan atau memiliki redaksi 
yang berbeda bagi satu kasus yang sama, (2) membandingkan ayat Al- 


OM. Ouraish Shihab, Al-Lubab: Makna, Tujuan, dan Pelajaran dari Surah-surah 
Al-Our'an (Ciputat: Lentera Hati, 2012), IV: 760. 

2 M. Yunan Yusuf, Annahu'L Hag: Al-Our'an itu Benar (Ciputat, Lentera Hati, 
2016), 101-102. 
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Our'an dengan hadis Nabi Saw. yang pada lahirnya terlihat bertentangan, 
dan (3) membandingkan berbagai pendapat ulama tafsir dalam menafsirkan 
Al-9ur'an.” 

Beberapa karya tafsir yang menggunakan metode ini, antara lain, 
Tafsir Al-Mishbah yang mana dalam penafsiran huruf mugatta'ah Alif, 
Lam, dan Mim Guraish Shihab menghidangkan aneka pendapat ulama 
tafsir, mulai mufasir klasik hingga mufasir kontemporer, semisal Sayyid 
Outub, Rasyid Khalifah, dan beberapa ulama yang tidak disebutkan 
namanya. Selain itu, OGuraish Shihab memberikan penilaian terhadap 
pendapat mufasir tersebut. Menurutnya, Rasyad Khalifah dalam 
menafsirkan huruf abjad ini sangat kontroversial, sehingga diperlukan 
adanya penelitian kembali sebelum membenarkan teori yang ia 
kemukakan.” 

Tafsir yang lain yang menggunakan Metode Komparatif adalah Al- 
Jami' li Ahkam al-Our'an karya al-OGurtubi. Dalam menafsirkan ayat 5 
surah Hud tepatnya kalimat yutsnina sudiruhum (memalingkan dada 
mereka), al-Ourtubi memaparkan pendapat sekian mufasir, yaitu Ibnu 
Abbas yang menyatakan: “Mereka menyembunyikan apa yang ada di 
dalam hati mereka berupa dendam dan permusuhan, namun secara lahir 
mereka menampakkan sebaliknya”, Mujahid yang berkata: “Ragu dan 
membangkang”,: al-Hasan yang mamahami: “Mereka memalingkan kepada 
kekufuran”, dan beberapa ulama yang lain.” 


d. Metode Tematik (Mawdu?'1) 

Metode Tematik adalah menafsirkan ayat Al-OGur'an sesuai dengan 
tema atau judul yang telah ditetapkan. Langkah yang dilakukan dalam 
metode ini adalah menghimpun semua ayat yang berkaitan, kemudian 
dikaji secara mendalam dan tuntas dari berbagai aspek yang terkait 
dengannya seperti asbab al-nuztil, kosa kata, dan lain-lain.” Selain itu, 
metode ini juga digunakan dalam karya tafsir yang struktur paparannya 
diacukan pada ayat, surah, dan juz tertentu.” Misalkan, buku Tafsir Surat- 
surat Pilihan: Mengisi Hidup dengan Surah-surah Penuh Berkah”? karya 
Murtada Mutahhari yang memaparkan tujuh surah pilihan: surah al- 
Fatihah, al-Bagarah, al-Insyirih, al-Gadar, al-Zilzal, al-Adiyat, dan al-Asr. 


?1 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 71. 

?? Selengkapnya, baca Shihab, Tafsir Al-Mishbah, I: 104-106. 

3 Al-Ourttibi, Tafsir al-Ourthubi, terj. Muhyiddin Masridha (Jakarta: Pustaka 
Azzam, 2008), LX: 11-12. 

34 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 75. 

35 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 130. 

256 Murtada Mutahhari, Tafsir Surat-Surat Pilihan: Mengisi Hidup dengan Surah- 
surah Berkah (Bandung: Pustaka Hidayah, 2000). 
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Adapun karya tafsir yang paparannya mengacu pada tema tertentu, 
antara lain, buku Membumikan Al-Our'an: Fungsi dan Peran Wahyu 
dalam Kehidupan Masyarakat yang ditulis M. Ouraish Shihab,”' Wawasan 
Al-Our'an: Tafsir Maudhu'i atas Pelbagai Persoalan Umat karya M. 
Ouraish Shihab,”" Tafsir Ahkam Ayat-ayat Ibadah karya Muhammad Amin 
Summa,”” dan beberapa karya tafsir tematik yang lain. 


2.3. Corak Tafsir 

Corak tafsir merupakan ruang dominan sebagai sudut pandang dari 
suatu karya tafsir, seperti corak kebahasaan, corak teologi, corak sosial- 
kemasyarakatan, psikologis, dan seterusnya. 


a. Corak Kebahasaan 

Adapun yang dimaksud dengan corak kebahasaan adalah suatu karya 
tafsir yang kajiannya lebih dominan pada wilayah kebahasaan, walaupun 
tidak menutup kemungkinan di dalamnya menjelaskan berbagai aspek, 
seperti aspek teologis, figh, sosial-kemasyarakatan, dan lain-lain. Dalam 
hermeneutik Al-Gur'an kontemporer, analisis kebahasaan merupakan 


?7 Seperti yang diungkapkan Ouraish Shihab pada pengantar buku ini bahwa buku 
Membumikan Al-Our 'an merupakan kumpulan makalah dan ceramah tertulis pada rentang 
waktu 1975 hingga 1992 yang pernah ia ketengahkan dalam suatu kesempatan dan 
kemudian dibukukan oleh Penerbit Mizan. Tema dan pembahasan buku ini dirumuskan 
menjadi dua bagian: Pertama, secara efektif dan efisien, membahas “aturan main” 
berkaitan dengan cara-cara memahami Al-Our'an. Kedua, secara  genial, 
mendemonstrasikan keahlian penulisnya dalam memahami, sekaligus juga mencarikan 
jalan keluar bagi problem-problem intelektual dan sosial yang muncul di dalam 
masyarakat dengan berpijak pada “aturan main” Al-OGur'an. Baca, Shihab, Membumikan 
Al-Our'an, 13-16, 17-18. 

$ Pada bagian pengantarnya penulis sendiri menyebutkan bahwa buku ini 
merupakan kumpulan makalah yang penulis sajikan dalam suatu program yang disebut 
“Pengajian Istiglal untuk Para Eksekutif”. Pengajian ini dilaksanakan sebulan sekali dan 
dirancang untuk diikuti oleh para pejabat, baik berasal dari kalangan pemerintah maupun 
swasta. Selain itu, mengungkapkan lebih dari tiga puluh topik menarik yang dibahas 
melalui perspektif Al-Gur'an. Baca, M. Ouraish Shihab, Wawasan Al-Our'an: Tafsir 
Maudhu 'i atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung: Mizan Pustaka, 2005), ix-x, xi. 

5? Buku ini membahas mengenai hukum-hukum ibadah yang diambil dari surah- 
surah Al-Our'an, semisal hukum dari ayat-ayat Tahirah yang diambil dari surah al- 
Ma'idah (SJ ayat 6 dan surah al-Nisa' |4| ayat 43, ayat-ayat Shalat yang diambil dari 
surah al-Bagarah (2) ayat 43-46, al-Hajj (22) ayat 77, dan al-Isra' (17) ayat 78, dan 
beberapa tema yang lain. Sistematikanya terdiri dari ayat yang bersangkutan dan 
terjemahan, tasir mufradat, makna global, sabab nuzil, penjelasan, dan istinbat. Baca, 
Muhammad Amin Summa, Tafsir Ahkam Ayat-ayat Ibadah (Ciputat: Lentera Hati, 2016), 
ix-xi. 

60 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 253. 

S1 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 149. 
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bagian pokok dari kerja penafsiran. Boleh jadi suatu karya tafsir pada suatu 
kasus memilih langkah analisis ini sebagai variabel utama. Maka, tidak 
menutup kemungkinan analisis kebahasaan menjadi langkah yang lebih 
dominan digunakan.” 

Satu-satunya karya tafsir di Indonesia yang fokus dengan analisis 
kebahasaan ini adalah Tafsir Al-Mishbah yang ditulis oleh Guraish Shihab. 
Di dalam karya tafsir ini setiap ayat dihidangkan analisa kata dari segi 
kebahasaan: diuraikan asal-usul katanya, perubahannya, keragaman 
maknanya, serta bagunan semantiknya dengan kata-kata yang lain. 


b. Corak Sosial-Kemasyarakatan 

Ouraish Shihab memberikan tiga standar untuk karya tafsir yang 
menggunakan corak sosial-kemasyarakatan: (1) segi ketelitian redaksinya, 
(2) menyusun kandungan ayat-ayat tersebut dalam suatu redaksi dengan 
tujuan utamanya memaparkan tujuan-tujuan Al-Our'an, aksentuasi yang 
menonjol pada tujuan utama yang diuraikan Al-Gur'an, dan (3) penafsiran 
ayat dikaitkan dengan sunnatullah yang berlaku dalam masyarakat.” Tafsir 
Our 'an Karim karya Mahmud Yunus adalah salah satu karya tafsir yang 
kental dengan corak sosial kemasyarakatannya. Di dalamnya terdapat 
penafsiran yang merespons langsung dinamika masyarakat.” 


c. Corak Fikih 

Adapun yang dimaksud dengan corak fikih adalah suatu karya yang 
pembahasannya dominan pada wilayah yang berkaitan dengan masalah 
hukum.” Karya-karya tafsir yang menggunakan corak ini, antara lain, 


02 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 254. 

63 Misalkan, dalam menafsirkan ayat 73 surah al-Wagi'ah @uraish Shihab 
menganalisis sisi kebahasaan kata al-mugwin yang termasuk jamak dari kata al-mugwi 
yang terambil dari akar kata al-guwa, yakni tempat yang tidak dihuni seseorang serta jauh 
dari pemukiman seperti padang pasir. Adapun al-mugwt adalah seseorang yang sedang 
berada dalam perjalanan di wilayah yang tidak berpenduduk. Baca, Shihab, Tafsir Al- 
Mishbah, XII: 374-375. 

&' Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 259. Baca juga Zuhdi, Pasaraya Tafsir 
Indonesia, 149. 

55 Dalam menafsirkan OS. al-Bagarah (2): 83 Mahmud Yunus merespons soal 
gagasan orang Barat yang tidak mengharuskan anak berbuat baik kepada orangtua yang 
mana gagasan ini banyak mempengaruhi pemikiran masyarakat. Tafsir ini sesungguhnya 
bermaksud memperlihatkan kehidupan masyarakat di Indonesia yang masih mempercayai 
pentingnya berbakti kepada orangtua dalam kehidupan sehari-hari. Mahmud Yunus, 
Tafsir Our'an Karim (Jakarta: PT Mahmud Yunus Wa Dzurriyyah, 2011), 17. Baca juga, 
Jalaluddin Rakhmat, Tafsir bil Ma'tsur: Pesan Moral Al-Our'an (Bandung: Remaja 
Rosdakarya, 1999), 12. 

66 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 150. 


30 


Tafsir Ayat-ayat Ahkam karya E. Syibli Syarjaya. Corak figh sudah 
tergambar dari judul buku ini. Ada tiga belas masalah hukum yang dikaji 
dalam karya ini seperti hukum tahdrah, larangan shalat bagi orang yang 
mabuk dan junub sampai hukum penahanan terhadap harta anak yatim. 


d. Corak Teologis 

Corak Teologis pada dasarnya dipahami sebagai nuansa penafsiran 
yang dengan mudah diletakkan pada kehendak pembelaan terhadap paham- 
paham tertentu yang berkembang saat tafsir itu ditulis. Pengikut 
Muktazilah, misalnya, menafsirkan ayat-ayat Al-Gur'an sesuai dengan 
teologi Muktazilah. Demikian pula, pengikuti Asy'ariyah memahami ayat 
suci ini sesuai dengan teologi Asy'ariyah. Karya tafsir yang berperan 
dalam corak teologis, antara lain, tafsir Al-Kasysyaf yang ditulis al- 
Zamakhsyari yang pengaruh teologi Muktazilahnya sampai sekarang masih 
terasa," bahkan buku ini banyak dijadikan rujukan oleh pengikut teologi 
Asy'ariyah. Selain itu, karya tafsir Mafatih al-Ghaib karya Fakhr al-Din al- 
Razi yang kental dengan teologi Sunni disertai corak falsaft yang amat 
kuat. 


C. Sejarah Tafsir Indonesia 
1. Al-Our'an 

Secara historis Al-Gur'an sudah diajarkan langsung oleh Nabi 
Muhammad Saw. sendiri kepada para sahabat yang hidup bersama beliau. 
Pembelajaran Al-Our'an pada masa itu lebih menitikberatkan kepada 
penghafalan dan sebagian kecil melalui tulisan. Nabi Saw. menyampaikan 
secara langsung wahyu yang diterima kepada para sahabat.” 

Tidak berhenti sampai di situ perkembangan pengajaran Al-Our'an 
terus bergeliat seiring perjalanan waktu. Semenjak wafatnya Nabi Saw. 
perdebatan antara Abti Bakar dan Umar Ibn Khattab sempat menorehkan 
sejarah besar dalam penulisan Al-Our'an. Al-Gur'an yang pada mulanya 
berserakan dan ditulis di berbagai media, kemudian dikumpulkan dan 
menjadi sebuah mushaf yang dapat dibaca sampai sekarang. Usulan Umar 


5! Selengkapnya, baca E. Syibli Syarjaya, Tafsir Ayat-ayat Ahkam (Jakarta: Raja 
Wali Pers, 2008), vii-xi. 

58 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 266-261. 

69 Sebagaimana disebutkan dalam OS. an-Nahl (16): 44, yang berbunyi: Dan Kami 
turunkan kepadamu Al-Our 'an, agar kamu menerangkan pada umat manusia apa yang 
telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. Melalui ayat 44, Nabi 
Muhammad Saw. secara tidak langsung berperan sebagai penafsir pertama ayat Al- 
Our'an. Baca, Ahmad Hariyanto, “Tafsir Era Nabi Muhammad SAW”. At-Tibyan 1, No. 1 
(2016): 74. 
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ini pada akhirnya disetujui oleh Abtii Bakar yang memegang kendali 
pemerintahan pada masa itu." 

Pembukuan mushaf Al-Gur'an kemudian diresmikan pada masa 
kepemimpinan Utsman Ibn Affan dan kemudian disebarkan ke berbagai 
negara tertentu. Hal ini menjadi bukti sejarah perkembangan pembelajaran 
Al-Our'an yang terus-menerus merambah ke penjuru dunia, termasuk di 
negara pluralistik Indonesia yang merangkul beragam macam agama: 
Islam, Kristen Protestan, Kristen Katolik, Hindu, Budha, dan Kong Hu 
Chu. 

Indonesia disebut sebagai negara yang masyarakatnya mayoritas 
muslim. Perkembangan Islam di Indonesia tentunya tidak lepas dari 
sumber ajarannya, yakni Al-Gur'an, yang kemudian dipadukan dengan 
budaya Nusantara, sehingga menghadirkan warna baru yang disebut 
dengan “Islam Nusantara”. Secara historis kajian Al-Gur'an sudah 
muncul sejak abad ke-17. Tempat-tempat yang digunakan untuk mengkaji 
dan mempelajari Al-Gur'an di Indonesia, antara lain, masjid, surau, 
langgar, madrasah, dan terkadang rumah.” 

Pada awalnya sistem pembelajaran di Indonesia melalui pengenalan 
tentang huruf-huruf Arab dan menghafalkan teks-teks atau surah-surah 
pendek yang ada di dalam Al-Gur'an. Selain itu, masyarakat diajari 
peraturan dan tata tertib shalat, wudhu, dan beberapa doa. Pada umumnya 
pembelajaran ini dilakukan oleh seorang guru laki-laki dan beberapa guru 
perempuan. Adapun murid yang belajar mencakup orang dewasa dan anak 
kecil. Pembelajaran Al-Our'an bagi orang dewasa dapat dilakukan secara 
bersama-sama atau individual. Secara bersama-sama biasanya dilakukan di 
madrasah, masjid, langgar, atau surau. Sedangkan, secara individual 
biasanya dilakukan di rumah, baik itu rumah si murid dengan cara sang 


Ka Muslimin, “Pembukuan dan Pemeliharaan Al-Our'an”. Tribakti 25, No. 2 
(2014): 288-289. 

1 Isu Islam Nusantara menjadi wacana baru bagi umat Islam di Indonesia. 
Masyarakat merespons isu ini berbeda-beda: menerima, menolak, atau bersikap kritis. 
Islam Nusantara atau model Islam Indonesia adalah suatu wujud empiris Islam yang 
dikembangkan di Nusantara setidaknya sejak abad ke-16, sebagai hasil interaksi, 
kontekstualisasi, indigenisasi, interpretasi, dan vernakularisasi terhadap ajaran dan nilai- 
nilai Islam yang universal, yang sesuai dengan realitas sosio-kultural Indonesia. 
Sebenarnya, istilah “Islam Nusantara” mulai diperkenalkan oleh Prof. Said Agil Siradj, 
ketua umum PBNU, pada Muktamar NU sejak 1 Agustus hingga 5 Agustus 2015 di 
Jombang, Jawa Timur, dengan tema “Meneguhkan Islam Nusantara untuk Peradaban 
Indonesia dan Dunia”. Secara singkat, ciri atau karakteristik Islam Nusantara adalah 
tawisut (moderat), rahmah (pengasih), anti-radikal, dan toleran. Baca, Moh. Isom Mudin 
dan Gaem Aulasysyahied, Islam Nusantara: Islamisasi Nusantara atau Menusantarakan 
Islam (T.tp: T.pn., 2015), 6-7. 

7? Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 45. 
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guru Gatang atau dijemput atau sang murid yang mendatangi rumah sang 
guru. 

Sang guru tidak hanya mengenalkan Al-Gur'an sebatas 
membacanya, namun pula mengajarkan beberapa disiplin ilmu yang 
berkaitan dengan Al-Our'an, seperti ilmu tajwid, akidah akhlak, tata cara 
shalat, dan beberapa ilmu yang lain. Karena itu, murid tidak hanya 
mengenal bacaan Al-Gur'an, namun pula dapat memahami ilmunya 
sehingga apa yang mereka pelajari dapat diamalkan dan 
dipertanggungjawabkan.'" 

Secara historis, kajian Al-Gur'an sudah ada sejak Islam mulai 
menyebar, terutama di Indonesia tepatnya di Aceh. Hal ini dibuktikan 
dengan naskah tafsir Al-Our'an berjudul Tafsir Surah al-Kahfi (181: 9, 
yang ditulis ulama Aceh yang tidak diketahui penulisnya, namun diduga 
naskah itu ditulis pada masa awal pemerintahan Sultan Iskandar Muda 
(1607-1636). Di samping itu, kajian Al-Our'an dapat dilihat dari dua 
ulama yang memiliki peran penting dalam membentuk pemikiran dan 
praktik keagamaan kaum muslim Melayu-Indonesia pada paruh pertama 
abad 17. Kedua ulama tersebut adalah Hamzah Fansuri (wafat sebelum 
1016-1607) dan Syamsuddin al-Samatrani (w. 1040-1630) yang dikenal 
sebagai intelektual muslim yang cukup berpengaruh dalam pembaharuan 
Islam pada abad 17." 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin al-Samatrani memiliki hubungan 
sebagai guru dan murid, sekalipun ada sejarawan yang menyangkalnya. 
Hamzah Fansuri termasuk ulama yang gemar menulis. Salah satu karyanya 
adalah Asrar al-Arifin fi Bayan Ilm al-Sulak wa al-Tawhid. Karya ini 
mengupas menyangkut sifat-sifat Tuhan menurut teologi Islam. Selain itu, 
Hamzah Fansuri pernah diklaim sesat oleh Nuruddin al-Raniri karena 
menganut tasawuf Wujudiyat atau Wahdat al-Wujad, namun setelah 
dilakukan penelitian diperoleh suatu kesimpulan tuduhan al-Raniri tidak 
benar.” Sedangkan, Samatrani juga termasuk penulis yang produktif dan 
menguasai beberapa bahasa. Selain itu, kedua ulama ini memiliki aliran 
pemikiran keagamaan yang sama, meskipun Fansuri belum pasti menjadi 
guru Samatrani, tetapi Samatrani banyak terpengaruh pemikiran Fansuri." 


3 Howard M Federshiel, Kajian Al-Our'an di Indonesia, terj. Tajul Arifin 
(Bandung: Mizan, 1996), 37. 

" Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 41. 

75 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 19. 

78 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 48. 

7 Kiki Muhamad Hakiki, “Tasawuf Wujudiyyat: Tinjauan Ulang Polemik 
Penyesatan Hamzah Fansuri oleh Shaykh Nur al-Din al-Raniri”. Thologia 29, No. 1 
(2018): 25. 

8 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 49. 
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Setelah wafatnya Samatrani pada tahun 1637, muncul pemikir Islam 
lain seperti Nuruddin al-Raniri (w. 1068/1658). Dia termasuk ulama yang 
berpengaruh pada masanya dan penulis produktif dan karyanya tidak 
kurang dari dua puluh sembilan karya. Salah satu karyanya yang familiar 
adalah Bustin al-Salatin ft Dzikr al-Awwalin wa al-Akhirin dan Sirat al- 
Mustagim. Sebagian karyanya mencerminkan kalam dan tasawuf karena 
al-Raniri lebih dipandang sebagai tokoh sufi ketimbang seorang 
pembaharu (mujaddid). Ta memegang doktrin Asy'ariyah dan berafiliasi 
dalam tarekat Rifa'iyah, Aidarusiyah, dan Oadiriyah. Ia memiliki banyak 
murid. Salah satunya al-Magassari (w. 1111/1699) yang menulis karya 
berjudul Safinah al-Najdh.” 

Selain al-Raniri dan al-Magassari, ada juga pemikir terkenal, yaitu 
Abdurrauf al-Sinkili (1024-1105/1615-1693). Tidak kalah produktif, al- 
Sinkili menulis tidak kurang dari 12 karya, baik dalam bahasa Arab 
maupun bahasa Melayu. Karya-karyanya, antara lain, kitab Umdah al- 
Muhtajin ila Suluk Maslak al-Mufridin. Dalam bidang fikih dia melahirkan 
karya berjudul Mir'ah al-Tullab ft Tashil Ma 'rifah al-Ahkam al-Syart 'ah li 
al-Malik al-Wahhab. Hal yang paling berkesan dalam sejarah Al-Our'an 
adalah al-Raniri termasuk ulama yang menulis sebuah kitab tafsir lengkap 
tiga puluh juz." 

Sementara sistem pembelajaran Al-Our'an yang diberikan memiliki 
tingkat jejang yang berbeda. Jenjang paling dasar diberikan oleh orangtua 
kepada anaknya yang masih berumur sekitar lima tahun, dan biasanya 
tempat pengajarannya di rumah selesai shalat Maghrib dengan cara 
menghafal surah-surah pendek. Untuk jenjang berikutnya diperuntukkan 
bagi anak yang berusia sekitar tujuh sampai delapan tahun. Orangtua atau 
guru memperkenalkan huruf-huruf Arab dan cara membaca Al-Our'an. 

Sesudah abad 18 Al-Our'an mulai diajarkan di pesantren sebagai 
lembaga keagamaan tertua di Indonesia. Menurut Martin Van Bruinessen, 
sebelum abad tersebut belum ditemukan lembaga yang namanya pesantren. 
Pesantren tertua yang masih berfungsi sampai sekarang adalah Pesantren 
Tegalsari yang didirikan pada tahun 1742. Di dalam pesantren cara 
pembelajaran Al-Our'an dimulai dari tataran membaca, menghafal surah- 
surah pendek, membaca sebagian juz sampai menghafal keseluruhan juz 
Al-Our'an. Dalam mata pelajaran tajwid dimulai dari praktik dan 
menirukan guru, mengkaji kitab Hidayah al-Sibyan, Mustalah al-Tajwid, 
al-Jaziriyyah, Al-Burhin, dan Al-Tibydn ft Adab Hamdlah al-Our'an. 


7? Roni Faslah, “Corak Neo-Sufisme Ulama Tarekat Syatariyah: Studi Jaringan 
Ulama Nusantara Abad Ke-17”. At-Turas 3, no.2 (2016): 148-149. 
80 Faslah, “Corak Neo-Sufisme Ulama...”: 149-151. 
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Sedangkan, untuk bidang tafsir dimulai dari kitab Tafsir Jalalain, Tafsir al- 
Sawi, Tafsir Ibn Katsir, dan Tafsir al-Ibriz."'! 

Berdirinya pesantren di Jawa menandakan betapa pengajaran Al- 
Our'an telah mendapatkan tempat yang strategis. Di Jawa sendiri, 
khsususnya di Yogyakarta, berdiri Pondok Pesantren Krapyak al- 
Munawwir yang masyhur sampai sekarang dengan ciri khas hafalan Al- 
Our'an. Pesantren lain yang berdiri di kawasan yang sama adalah Pondok 
Pesantren Wahid Hasyim yang juga ikut memediasi santriwati yang 
menghafal Al-OGur'an. Di Jawa Timur muncul Pondok Pesantren 
Tebuireng, Pesantren Rejoso, Pondok Modern Gontor, Pondok Pesantren 
Annugayah, dan beberapa pesantren yang lain.” 

Perkembangan pengajaran Al-OGur'an semakin terlihat taringnya 
ketika perguruan tinggi di Indonesia ikut melibatkan Al-Our'an sebagai 
objek kajian dalam sebuah prodi Ilmu Al-Gur'an dan Tafsir. Salah satunya, 
IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta yang dianggap sebagai perguruan tinggi 
Islam tertua di negara Indonesia. Kemudian, pada tahun 1971 berdirilah 
Perguruan Tinggi Ilmu Al-OGur'an (PTIO) dan pada tahun 1977 berdiri 
Lembaga Pendidikan Tilawatil Our'an (LPTO) dan Institut Ilmu Al-Our'an 
(TIO) di Jakarta. 

Di luar perguruan tinggi dan pesantren, perkembangan kajian Al- 
Our'an terlihat sangat jelas dengan maraknya Musabagah Tilawah Al- 
Our'an (MTO). MTO merupakan ajang perlombaan dalam seni baca Al- 
Our'an. Maka, dalam lomba ini pembaca Al-OGur'an tidak hanya 
diperlukan suara merdu, namun pula kebenaran membaca, baik makharij 
al-hurifnya, lebih-lebih tajwidnya. Dalam kompetisi semacam ini 
Indonesia pernah juara di tingkat internasional oleh gdri” ternama 
Muammar ZA, Nanang Oasyim, H. Chumaidi, H. Muhammad Ali, H. 
Muarrif Abbas, Fakhruddin Saumpaet, dan lain sebagainya. 

Gaya seni baca Al-Our'an di Indonesia dapat dipetakkan menjadi dua 
macam: Murattal dan Mujawwad. Munculnya gaya baca ini menandakan 
pesatnya perkembangan pengajaran Al-Our'an. Bahkan, menariknya gaya 
semacam ini dipergunakan dalam MTO. Bahkan, cabang yang dilombakan 
dalam MTO sudah sangat variatif: Tilawah al-Our'an, Hafiz al-Our 'an, 
Tafsir al-Our'An, Tartil al-Our 'an Fahm al-Our 'in, Syarh al-Our'in, dan 
Oath al-Our in. Lebih daripada itu, dalam MTO ke-21 sudah ada cabang 
tafsir Al-Our'an dalam bahasa Inggris." 


S1 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 54. 
'? Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 46-57. 
$ Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 59-60. 
$ Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 59. 
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2. Tafsir Al-Our'an 

Masuknya Islam ke Indonesia dibuktikan dengan pengajaran Al- 
Our'an oleh sang guru yang disebut ulama kepada masyarakat. Ketika Al- 
Our'an diperkenalkan, secara tidak langsung sang guru tertarik 
menjelaskan kandungan ayat-ayat Al-Our'an kepada para muridnya, 
sehingga pesan-pesan Tuhan dapat menyentuh dan berkesan di hati 
mereka. Menyingkap pesan di balik teks merupakan bagian dari aktivitas 
penafsiran. Berikut akan dipaparkan perkembangan tafsir Al-Our'an di 
Indonesia, karena di negara pluralistik ini tafsir Al-Gur'an semakin 
berkembang seiring perjalanan waktu, lebih-lebih di era kontemporer. 


2.1. Sebelum Abad ke-19 

Sejarah berselisih pendapat menyangkut masuknya Islam ke 
Indonesia. Tidak dibenarkan kalau ahli sejarah Barat mengatakan bahwa 
Islam masuk di Indonesia mulai abad ke-13, karena Hamka berpendapat 
bahwa pada tahun 625 M sebuah naskah Tiongkok mengabarkan dan 
menemukan kelompok bangsa Arab yang telah bermukim di pantai Barat 
Sumatera (Barus)? Ahmad Mansur Suryanegara mengklasifikan menjadi 
tiga teori besar untuk menjawab perbedaan pandangan sejarawan. Pertama, 
teori Gujarat, India. Islam dipercayai datang dari wilayah Gujarat-India 
melalui peran para pedagang India muslim pada sekitar abad ke-13 M. 
Kedua, teori Makkah. Islam dipercaya tiba di Indonesia langsung dari 
Timur Tengah melalui jasa para pedagang Arab muslim sekitar abad ke-7 
M. Ketiga, teori Persia. Islam tiba di Indonesia melalui peran para 
pedagang asal Persia yang dalam perjalanannya singgah ke Gujarat 
sebelum ke Nusantara sekitar abad ke-13 M. Mereka berargumen akan 
fakta bahwa banyaknya ungkapan dan kata-kata Persia dalam hikayat- 
hikayat Melayu, Aceh, bahkan juga Jawa." 

Berdasarkan peta sejarah masuknya Islam di Indonesia, paling tidak 
abad ke-13 penulisan tafsir Al-Gur'an masih belum ditemukan, karena 
saluran-saluran islamisasi yang berkembang ada enam, yaitu: saluran 


$5 Pernyataan Hamka bisa diterima, karena ada pendapat sejarawan, bahwa ada 
sebuah kerajaan yang bernama Ta Shi/Ta Chi di gugusan pulau-pulau Melayu, dan 
kerajaan ini telah mengikat hubungan diplomatik dengan Cina dari tahun 630 M hingga 
tahun 655 M dan Ta Chi adalah nama yang diberi oleh orang-orang Islam gugusan pulau- 
pulau Melayu di Pertengahan abad ke-7 M. Dakwah Islam pun tiba di pulau Melayu 
sekitar tahun 630 M., yaitu di zaman hidupnya Nabi Muhammad Saw. atau di pertengahan 
abad ke-7 M. Data ini telah diakui di “Seminar Sejarah Masuknya Islam ke Indonesia” 
yang diadakan di Medan, Indonesia tahun 1936. Lihat, Alma'arif, “Islam Nusantara: Studi 
Epistemologi dan Kritis”. Analisis 15, No. 2 (2015): 273-274. 

86 Wikipedia, “Islam di Indonesia”, diakses pada 18 Januari 2019 dari 
https://id.wikipedia.org/wiki/Islam di Indonesia 
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perdagangan, perkawinan, tasawuf, politik, pendidikan, dan kesenian. 
Belum ditemukan sebelum abad ke-16 penyebaran Islam melalui karya- 
karya tertulis, lebih-lebih karya tafsir Al-Gur'an. Bahkan, sejarah mencatat 
pembawa Islam masuk di Nusantara adalah orang-orang Arab mubalig 
yang kebetulan berprofesi pedagang”' yang sama sekali tidak kompeten 
dalam dunia tulis-menulis, melainkan berdakwah secara lisan dan 
berdagang. Pada abad ke-16 baru ditemukan karya tafsir di Nusantara 
berjudul Tafsir Surah al-Kahfi (1S: 9, meskipun belum diketahui 
penulisnya. Menurut Islah Gusmian, karya tafsir ini ditulis pada awal 
pemerintahan Sultan Iskandar Muda (1607-1636), di mana mufti 
kesultanannya adalah Syamsuddin al-Sumatrani, atau bahkan sebelumnya, 
Sultan Ala'uddin Ri'ayat Syah Sayyid al-Mukammil (1537-1604), di mana 
mufti kesultanannya adalah Hamzah al-Fansuri." 

Secara historis, karya tafsir Al-Gur'an sebelum abad 19 memang 
belum banyak muncul, sementara yang ditemukan hanya satu karya tafsir 
surah al-Kahfi, sekalipun penulisnya tidak diketahui. Beda hal dengan abad 
ke-19, lebih-lebih abad ke-20 sampai sekarang. Karya tafsir pada abad ke- 
19 mulai banyak bermunculan seiring dengan perjalanan waktu, baik karya 
tafsir yang ditulis dengan bahasa lokal, nasional maupun yang ditulis 
dengan bahasa asing, seperti bahasa Arab. Penulis menduga sedikitnya 
karya tafsir sebelum abad 19 karena pada waktu itu merupakan awal 
masuknya Islam. Ulama belum memiliki rencana menulis sebuah karya 
sebagai bentuk dakwah karena dakwah dengan tulisan amat sangat sulit 
direnspons oleh masyarakat. 


2.2. Abad ke-19 

Setalah munculnya karya tafsir surah al-Kahfi yang diduga ditulis 
pada awal pemerintahan Sultan Iskanda Muda, muncul karya tafsir dengan 
judul Tarjiman al-Mustafid yang ditulis Abdurrauf al-Sinkili? yang ketika 
itu ia menduduki jabatan mufti di kerajaan Aceh yang waktu itu dipimpin 
oleh empat orang sultanah secara bergantian. Meskipun begitu, hampir 
dapat dikatakan nuansa “politis tafsir ini tidak meresap ke dalam 
penafsirannya.” Karya ini tercatat sebagai karya tafsir pertama yang 
memuat penafsiran Al-Gur'an tiga puluh juz, karena pada era sebelumnya 


87 Abd. Rasyid Rahman, “Perkembangan Islam di Indonesia Masa Kemerdekaan 
(Suatu Kejian Historis)”. Lensa Budaya 12, No. 2 (2017): 119-120. 

88 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 19. 

5 Biografi al-Sinkili bisa dirujuk dalam Rasyad, Hermansyah, dan Zulkhairi, 
“Tanbih al-Misyi al-Mansib ila Tarig al-Ousyasyi Analisis Uslub Bahasa Arab dalam 
Karya Abd al-Rauf al-Sinkili”. Adabiya 18, No. 35 (2016): 64-65. 

20 Rahman, “Tafsir Tarjumin al-Mustafid.. 7. 
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belum ditemukan seorang mufasir Melayu-Indonesia yang melahirkan 
karya tafsir lengkap tiga puluh juz. Pada mulanya tafsir Tarjiman al- 
Mustafid terbit di Istanbul (Konstantinopel) pada tahun 1302 H/1884 M. 
Pada waktu lain karya ini dicetak ulang di Istanbul, Mekkah, Kairo, 
Bombai, Penang, Singapura setelah mendapatkan pengakuan dari para 
ulama Mekkah dan Madinah. Kemudian, pada tahun 1984 karya ini dicetak 
terakhir di Indonesia. Diterbitkannya karya al-Sinkili di beberapa negara 
ternama, lebih-lebih di Timur Tengah, mencerminkan nilai dan mutu karya 
ini, di samping menandakan ketinggian intelektual penulisnya sendiri.” 

Berdasarkan suatu penelitian orientalis Snock Hurgronje menduga 
bahwa tafsir Tarjaman al-Mustafid terbukti bukan hasil terjemahan dari 
kitab Tafsir al-Baidawi. Salman Harun menyebutkan, setelah dilakukan 
penelitian terhadap tafsir Tarjuman al-Mustafid dengan mengambil sampel 
juz ke-30, bahwa karya ini merupakan hasil terjemahan dari Tafsir al- 
Jalalain.,” Selain itu, kesamaan antar tafsir Tarjuman al-Mustafid dan 
Tafsir al-Jalalain terlihat dari pembahasannya yang sama-sama sangat 
ringkas, padat, dan berbahasa lugas. 

Kesamaan ini barangkali karena pengaruh Tafsir al-Jaldalain yang 
ditulis Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suytiti amat sangat kuat 
di tengah-tengah masyarakat Nusantara, lebih-lebih saat itu. Maka, dengan 
demikian, al-Sinkili tertarik untuk menampilkan duplikatnya dalam bahasa 
Melayu. Ada beberapa yang dikurangi dari Tafsir al-Jalalain dalam karya 
al-Sinkili, antara lain, masalah kebahasaan (tatabahasa Arab), seperti 
kedudukan kata (i'rab), penjelasan semantik, penjelasan yang agak 
panjang, penjelasan yang mungkin dianggap kurang mudah untuk dicerna, 
dan lain sebagainya. Adapun penambahan yang dilakukan al-Sinkili dalam 
tafsirnya meliputi pengonkritan kata ganti sekaligus kata tunjuk dan 
penegasan kembali apa yang sudah diungkapkan. Demikian pula, al-Sinkili 
memuat kembali penjelasan-penjelasan yang ditinggalkan dalam Tafsir al- 
Jalalain dari sumber pokoknya, yaitu Tafsir al-Khazin dan menambahkan 
keterangan tentang perbedaan gira'at dan penjelasan tentang kisah-kisah 
serta Asbib al-Nuzil ayatnya.” 


"1 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 61-62. 

?2 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara 
Abad XVII & XVIII: Akar Pembaruan Islam Indonesia (Jakarta: Kencana, 2004), 247. 

? Zamakhsari Dhofier, Tradisi Pesantren (Jakarta: LP3ES, 1985), 87-89. Dapat 
dibenarkan bila ada sebuah penelitian yang mengklaim bahwa karya tafsir al-Sinkili 
adalah duplikat dari Tafsir al-Jalalain kerena Tafsir al-Jalalain ini termasuk karya tafsir 
yang populer dan hampir diajarkan di seluruh pesantren. Menurut Islah Gusmian, sekitar 
tahun 1914 M di madrasah Sumatra Thawalib, yang terdiri dari 7 kelas ini, diajarkan tiga 
kitab tafsir, yaitu: Tafsir al-Jalalain untuk kelas III, Tafsir al-Baidawi untuk kelas IV dan 
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Tercatat pada abad munculnya tafsir Tarjuman al-Mustafid, muncul 
pula karya tafsir bernuansa sufistik yang ditulis di Sampon Aceh dengan 
judul Tasdig al-Ma '@rif, sekalipun tidak diketahui nama penulisnya. Selain 
itu, pada abad ke-19 muncul karya tafsir dengan judul Kitab Fars 'id al- 
Our'an. Tafsir ini menggunakan bahasa Melayu-Jawi, namun penulisnya 
tidak diketahui. Bahkan, tafsir ini ditulis dalam bentuk yang sangat 
sederhana, dan tampak seperti artikel tafsir, sebab hanya terdiri dari dua 
halaman dengan huruf kecil dan spasi rangkap. Ayat-ayat yang 
ditafsirkannya mencakup surah al-Nisa' ayat 11 dan 12 yang keduanya 
berbicara tentang warisan.” 

Selain itu, pada abad ke-19 ditemukan karya tafsir utuh dengan judul 
Tafsir al-Munir li Ma 'alim al-Tanzil yang ditulis oleh seorang ulama asli 
Indonesia bernama Muhammad Nawawi al-Bantani (1813-1879 M). 
Seperti karya-karya Nawawi yang lain karya ini ditulis menggunakan 
bahasa Arab, sekalipun penulisnya sendiri lahir di Indonesia. Tafsir 
Nawawi ini lebih cenderung pada persoalan fikih, karena ketika 
megirlaskas ayat-ayat yang berkaitan dengan fikih, tafsir ini terlihat lebih 
detail. 

Demikian munculnya karya-karya tafsir di Indonesia pada abad 19 
terlihat berbeda dibandingkan pada abad sebelumnya. Pada abad 19 
kesadaran ulama mulai tumbuh bahwa dakwah Islam tidak cukup 
dilakukan secara lisan, namun pula dilakukan melalui tulisan, yakni karya- 
karya tertulis, lebih-lebih karya tafsir Al-Gur'an. Mulai terlihat 
perkembangan Islam di negara pluralistik ini setelah melihat geliat para 
ulama yang semakin produktif menulis. Berbeda lagi dengan abad ke-20 
sampai sekarang yang perkembangannya semakin pesat. 


2.3. Abad ke-20 sampai Sekarang 

Semakin ke depan kajian Al-Our'an di Indonesia semakin 
berkembang pula. Hal ini dibuktikan dengan meningkatnya karya tafsir 
yang ditulis ulama-ulama Nusantara. Pada tahun 1992 muncul karya tafsir 
dengan judul Tafsir Our'an Karim Bahasa Indonesia yang ditulis Mahmud 
Yunus. Cara penulisan buku ini dilakukan oleh Mahmud Yunus dengan 
cara berangsur-angsur, juz demi juz sampai juz 3. Juz 4 kemudian 
dilanjutkan oleh H. Ilyas Muhammad Ali di bawah bimbingan Mahmud 
Yunus. Pada tahun 1935 penulisan dilanjutkan oleh HM. Kasim Bakry 


V, sedangkan Tafsir al-Mandr untuk kelas VI dan VII. Baca, Gusmian, Khazanah Tafsir 
Indonesia, 20. 

“ Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 63-64. 

”5 Masnida, “Karakteristik dan Manhaj Tafsir Marah Labid Karya Syekh Nawawi 
al-Bantan?”. Darussalam 3, No. 1 (2016): 197. 
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sampai juz 18. Sisanya, dirampungkan oleh Mahmud Yunus sendiri dan 
rampung pada tahun 1938. Karya tafsir ini merupakan karya terjemahan 
yang dibilang utuh pada masanya, karena ia sebatas menghidangkan 
terjemahan yang tidak lagi berupa bagian-bagian terpisah dari ayat atau 
surah tertentu sebagaimana corak penafsiran pada generasi pertama. Di sisi 
lain, seorang peneliti berpendapat bahwa karya ini belum sepenuhnya 
tergolong sebagai karya tafsir. Hal ini didasarkan pada kenyataan bahwa 
keterangan dalam bentuk catatan kaki yang dihidangkan Mahmud Yunus 
dalam tafsir ini hanya sebatas keterangan kata-kata sulit yang telah 
diterjemahkan.” 

Setalah itu, muncul karya tafsir yang ditulis A. Hassan berjudul Al- 
Furgan Tafsir Al-Our'an. Hassan mengakui bahwa penulisan tafsir ini 
dimulai pada bulan Muharram 1347 H/1928 M, tepatnya pada bagian juz 1. 
Penulisan tafsir ini sempat berhenti. Dilanjutkan kembali penulisannya 
sampai surah Maryam pada tahun 1941 kemudian diterbitkan secara 
lengkap pada tahun 1956. Tafsir ini menghidangkan terjemahan Al-Our'an 
ke dalam bahasa Indonesia yang akurat, bersama dengan keakuratan teks- 
teks Arabnya yang bertujuan untuk menyediakan pengertian kepada orang- 
orang beriman yang tertarik. Demikian pula, tafsir ini juga menyajikan 
masalah-masalah lain, seperti definisi, daftar istilah yang disusun secara 
alfabetis, dan indeks yang membantu lebih lanjut dalam memahami Al- 
Our'an.”S Selain itu, pada tahun 1932 Sjarikat 'Kwekschool 
Moehammadijah menulis karya tafsir dengan judul Ooer'an Indonesia. 
Tidak lama terbit pula tafsir berbahasa Sunda yang berjudul Tafsir Hibarna 
karya Iskandar Indris pada tahun 1934. Pada kenyataannya, tafsir ini hanya 
judulnya yang berbahasa Sunda, sementara isinya berbahasa Indonesia. 
Satu tahun kemudian tepatnya tahun 1935 terbit dua tafsir yang ditulis 
Munawar Khalil, yaitu Tafsir al-Syamsiyyah dan Tafsir Hidayat al- 
Rahmin.” 

Pada tahun 1937 lahir kitab Tafsir al-Our'an al-Karim yang ditulis 
oleh tiga orang, yaitu: H. A. Halim Hassan, H. Zainal Arifin Abbas, dan 
Abdurrahman Haitami. Pertama kali tafsir ini diterbitkan dalam bentuk 
majalah sebanyak 20 halaman. Penerbitan ini kemudian berhenti 


? Iskandar, “Tafsir Gur'an Karim Karya Mahmud Yunus Kajian atas Karya Tafsir 
Nusantara”. Suhuf 3, No. 1 (2010): 10. 

"1 A. Hassan termasuk ulama yang aktif membina dan membesarkan organisasi 
Persatuan Islam dengan menjadi guru pada sekolah-sekolah binaan di Bandung. Lihat, 
Nur Hizbullah, “Ahmad Hassan: Kontribusi Ulama dan Perjuangan Pemikiran Islam di 
Nusantara dan Semenanjung Melayu”. Al-Turats 20, No. 2 (2013): 43. 

28 Siti Fahimah, “Al-Furgan Tafsir Al-9ur'an Karya Ahmad Hasan: Sebuah Karya 
Masa Pra-Kemerdekaan”. El-Furgania 4, No. 1 (2017): 103. 
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menjelang pendudukan Jepang, karena kertas pada masa itu sangat sulit 
didapatkan, sehingga penulisan tafsir ini selesai sampai juz 7. Tidak lama 
setelah itu muncul karya tafsir dengan judul Tafsir al-Our'an Bahasa 
Indonesia yang ditulis oleh Mahmud Aziz." 

Tidak kalah produktif, pada tahun 1952 T. M Hasbi ash-Shiddiegy, 
pakar fikih dan tafsir, menulis sebuah tafsir yang diberi judul Tafsir al- 
Our'in al-Niir. Secara metodis, tafsir ini memperlihatkan corak lain di 
mana sang penulis berusaha menggiring penafsiran ke ranah hukum Islam. 
Nuansa tafsir ini biasanya timbul karena latar belakang dan disiplin ilmu 
yang ditekuninya. Ash-Shiddiegy memang memiliki disiplin keilmuan 
dalam bidang fikih.'”' 

Tahun 1959 lahir tafsir dengan judul Tafsir Our'an yang ditulis H. 
Zainuddin Hamidy dan Fachruddin Hs.'” Setahun kemudian tepatnya 
tahun 1960 Bisri Mustafa menulis kitab Tafsir al-Ibriz yang menggunakan 
aksara Arab dan bahasa Jawa khas pesantren, terjemahan menggantung di 
bawah ayat, dan disusun menggunakan metode analitis. Adapun 
pendekatan dan corak Tafsir al-Ibriz tidak memiliki kecenderungan pada 
satu corak tertentu, melainkan mengkombinasi berbagai corak tafsir. ' 
Pada tahun yang sama muncul dua karya tafsir, yaitu Tafsir Sinar karya 
Malik Ahmad dan Tafstr al-Our'Gn karya Hakim Bakry Cs.'” 

Tafsir al-Azhar yang ditulis ulama dan sastrawan bernama Hamka 
(Haji Abdul Malik Karim Amrullah) akhirnya muncul pula pada tahun 
1967. Tafsir ini ditulis lengkap 30 juz saat Hamka berada di balik jeruji 
besi karena tuduhan berkhianat terhadap tanah airnya sendiri. Penamaan 
tafsir ini timbul dari Masjid Agung al-Azhar Kebayoran Baru Jakarta. Di 
masjid ini Hamka memberikan kuliah subuh kepada para jama'ah yang 
dimulai dari surah al-Kahfi.'” 

Pada tahun 1969 terbit karya dengan judul Kitab Al-Our'an 
Tarjamah Bahasa Jawi karya Mohammad Adnan. Tafsir ini lahir dari 
rahim pesantren di luar keraton. Di dalamnya dibahas surah-surah Al- 


0 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 68. 

01 Saudariyah, “Konstruksi Tafsir al-Our 'anul Majid an-Nur Karya M. Hasbi ash- 
Shiddiegy”. Shahih 3, No. 1 (2018): 105. 

" Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 69. 

08 Abu Rokhmad, “Telaah Karakteristik Tafsir Arab Pegon al-Ibriz”. Analisa 18, 
No. 1: 37. 

4 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 70. 

6 Usep Taufik Hidayat, “Tafsir al-Azhar: Menyelami Kedalaman Tasawuf 
Hamka”. Al-Turats 21, No. 1 (2015): 74. Baca pula, Dewi Murni, “Tafsir al-Azhar (Suatu 
Tinjauan Biografis dan Metodologis)”. Syahadah 3, No. 2 (2015): 43-44. 
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Our'an secara terpisah.'”" Selain itu, tafsir ini menggunakan aksara pegon 
di mana di balik penulisannya memiliki motivasi tersendiri, antara lain, 
pengajaran agama Islam, semangat pemurnian Islam, peneguhan Islam 
tradisional, kepentingan dakwah, dan politik perlawanan terhadap kolonial 
Belanda.” Selang dua tahun kemudian, tepat pada tahun 1971 Tim 
Departemen Agama RI menerbitkan sebuah karya tafsir berjudul Al- 
Our'an dan Terjemahannya. Pada tahun yang sama Hasbi ash-Shiddigi 
menulis karya berjudul Tafsir al-Our'in al-Karim al-Bayin. Karya tafsir 
ini ditulis Hasbi karena ketidakpuasan pada karya tafsir yang pertama, 
Tafsir al-Our'an al-Nar. Pada tahun yang sama Bey Arifin juga menulis 
kitab Rangkaian Cerita dalam al-Our'an. Selang setahun tepatnya tahun 
1972 muncul karya tafsir dengan judul Tafsir al-Huda karya Bakri 
Syahid. 

Pada tahun 1976 lahir karya tafsir dengan judul Ayat-ayat Hukum: 
Tafsir dan Uraian Perintah-perintah dalam al-Our'an. Tafsir ini ditulis 
oleh dua orang, yaitu: O.A. Dahlan Shaleh dan M.D. Dahlan. Di samping 
itu, tafsir ini memaparkan masalah hukum. Kemudian, H. B. Jassin 
menerbitkan Al-Our 'an Bacaan Mulia pada tahun 1977. Pada tahun yang 
sama dengan karya Jassin Muhammad Usman Ali ikut menerbitkan 
Makhluk-makhluk Halus Menurut Al-Our'an. Selain itu, muncul karya 
tafsir Al-Iklil fi Ma'ini al-Tanzil yang ditulis Misbah Musthafa, adik 
kandung Bisri Musthafa. Pada tahun 1978 terbit sebuah tafsir dengan judul 
Terjemah dan Tafsir al-Our'an: Huruf Arab dan Latin karya Bakhtiar 
Surin. Pada tahun yang sama pula muncul tafsir, antara lain, Samudra al- 
Fatihah karya Bey Arifin, Tafsir Surat Yasin karya Zainal Abidin Ahmad, 
dan Kandungan Surat Yasin karya Mahfudli Sahli.'? 

Pada tahun 1981 sampai era kontemporer produktifitas kepenulisan 
karya tafsir semakin pesat. Hal yang berbeda dibandingkan karya tafsir 
sebelumnya adalah cara penyajiannya yang tidak lengkap 30 juz, namun 
menghidangkan juz tertentu, bahkan ada yang lebih fokus pada tema 
tertentu. Di antaranya, Tafsir Ummul Our'an (Surabaya: al-Ikhlas, 1981) 
karya M. Abdul Malik Hakim, Keajaiban Ayat-ayat Suci al-Our'an 
(Jakarta: al-Husna, 1982) karya Joesoef Sou'yb, Al-Our'an Mukjizat 
Terbesar Kekal Abadi (Jakarta: Mutiara, 1982) dan Tafsir Rahmat (Jakarta: 


106 Tlah Gusmian, “Tafsir Al-9Gur'an di Indonesia: Sejarah dan Dinamika”. Nun 1, 
No. 1 (2015): 6-7. 
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Mutiara, 1983) karya Oemar Bakry,"" Segi-segi Kesusastraan pada Kisah- 
kisah Al-Our'an (Jakarta: al-Husna, 1984) karya A. Hanafi, Isi Pokok 
Ajaran al-Our'an (Jakarta: Kalam Mulia, 1984) karya Syahminan, dan 
Tafsir Ayat Ahkam: tentang Beberapa Perbuatan Pidana dalam Hukum 
Islam (Yogyakarta: Bina Usaha, 1984) karya Nasikun.'' 

Selain itu, muncul pula karya tafsir dengan judul Gizi dalam al- 
Our'an (Jakarta: Suara Baru, 1985) karya M. Ali Huseini, Butir-butir 
Mutiara al-Fatihah (Surabaya: Bintang Pelajar, 1986) dan Nasihat-nasihat 
Our'an: Petunjuk Akhlak dan Perilaku Hidup Sehari-hari (Jakarta: Litera 
Antarnusa, 1986) karya Labib MZ dan Maftuh Ahnan, Risalah al-Fatihah 
(Bangil: Yayasan al-Muslimun, 1987), dan Tajul Muslimin karya Misbah 
Musthafa yang mana tafsir ini sebagai bentuk koreksi terhadap tafsirnya 
terdahulu, namun tafsir ini hanya sampai jilid keempat karena ia meninggal 
pada tahun 1994. 1? 

Adapun karya tafsir di Indonesia mulai tahun 1990 hingga 2000, 
sesuai dengan penelitian Islah Gusmian, terdapat 24 karya tafsir, baik 
dihidangkan lengkap 30 juz maupun ditulis secara tematik. Di antaranya, 
(l) Konsep Kufr dalam al-Our'an: Suatu Kajian Teologis dengan 
Pendekatan Tafsir Tematik (Jakarta: Bulan Bintang, 1991) karya 
Harifuddin Cawidu: (2) Konsep Perbuatan Manusia Menurut Al-Our 'an: 
Suatu Kajian Tafsir Tematik (Jakarta: Bulan Bintang, 1992) karya 
Jalaluddin Rahman, (3) Manusia Pembentuk Kebudayaan dalam Al- 
Our'an (Yogyakarta: LESFI, 1992) karya Musa Asy'arie: (4) Tafsir Bil 
Ma 'tsur: Pesan Moral Al-Our'an (Bandung: Rosdakarya, 1993) karya 
Jalaluddin Rakhmat, (5) Al-Our'an dan Tafsirnya (Yogyakarta: PT. Dana 
Bhakti Wakaf Universitas Islam Indonesia, 1995) karya Tim UII 
Yogyakarta, (6) Ensiklopedi Al-Our'an: Tafsir Sosial Berdasarkan 
Konsep-konsep Kunci (Jakarta: Paramadina, 1996) karya Dawam 
Rahardjo: (7) Menyelami Kebebasan Manusia: Telaah Kritis terhadap 
Konsep Al-Our'an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996) karya Machasin, 
(8) Wawasan Al-Our'an: Tafsir Maudhu'i Pelbagai Persoalan Umat 
(Bandung: Mizan, 1996) karya M. Ouraish Shihab: (9) Hidangan Ilahi 
Ayat-ayat Tahlil (Jakarta: Lentera Hati, 1997) karya M. Ouraish Shihab, 
(10) Tafsir Al-Our'an Al-Karim: Tafsir atas Surat-surat Pendek 
Berdasarkan Urutan Turunnya Wahyu (Bandung: Pustaka Hidayah, 1997) 


10 Selain Tafsir Rahmat yang memakai bahasa Indonesia, Oemar Bakri menulis 
Tafsir Madrasi yang memakai bahasa Arab. Baca, Islah Gusmian, “Bahasa dan Aksara 
dalam Penulisan Tafsir Al-Our'an di Indonesia Era Awal Abad 20 M”. Mutawatir 5, No. 
2 (2015): 236-237. 
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karya M. Ouraish Shihab, (11) Memahami Surat Yaa Siin (Jakarta: Golden 
Terayon Press, 1998) karya Radiks Purba. ' 

Demikian pula, (12) Ayat Suci dalam Renungan 1-30 Juz (Bandung: 
Pustaka, 1998) karya Moh. E. Hasim, (13) Ahl al-Kitab, Makna dan 
Cakupannya (Jakarta: Paramadina, 1998) karya Muhammad Ghalib, (14) 
Argumen Kesetaraan Jender, Perspektif Al-Our'an (Jakarta: Paramadina, 
1999) karya Nasaruddin Umar, (15) Tafsir bi al-Ra yi: Upaya Penggalian 
Konsep Wanita dalam Al-Our'an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999) 
karya Nasruddin Baidan, (16) Tafsir Kebencian: Studi Bias Jender dalam 
Tafsir (Yogyakarta: LKiS, 1999) karya Zaitunah Subhan, (17) Tafsir Sufi 
Surat Al-Fatihah (Bandung: Rosdakarya, 1999) karya Jalaluddin Rakhmat, 
(18) Tafsir Hijri: Kajian Tafsir Al-Our 'an Surat an-Nisa' (Jakarta: Logos, 
2000) karya Didin Hafidhuddin, (19) Tafsir Tematik Al-Our'an tentang 
Hubungan Sosial Antara Umat Beragama (Yogyakarta: Pustaka SM, 
2000) karya Majelis Tarjih dan Pengembangan Pemikiran Islam PP. 
Muhammadiyah: (20) Memasuki Makna Cinta (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2000) karya Abdurrasyid Ridha: (21) Dalam Cahaya Al-Our 'an: 
Tafsir Sosial Politik Al-Our'an (Jakarta: Gramedia, 2000) karya Syu' bah 
Asa, (22) Jiwa dalam Al-Our'an: Solusi Krisis Keruhanian Manusia 
(Jakarta: Paramadina, 2000) karya Achmad Mubarok: (23) Tafsir Juz 
Amma Disertai Asbabun Nuzul (Jakarta: Pustaka Dwi Par, 2000) karya 
Rafi'uddin dan Edham Syifa'i, dan (24) Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, 
dan Keserasian Al-Our 'an (Jakarta: Lentera Hati, 2000) karya M. Ouraish 
Shihab. "4 

Selanjutnya, karya tafsir di Indonesia mulai tahun 2001 hingga 2010, 
berdasarkan penelitian M. Nurdin Zuhdi, tercatat 32 karya tafsir yang rata- 
rata ditulis dengan metode tematik. Di antaranya, (1) Tafsir Maudhu 'i: 
Solusi Our'ani atas Masalah Sosial Kontemporer (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2001) karya Nashruddin Baidan, (2) Memahami Isi Al-Our'an 
Kandungan Al-Our'an (Jakarta: UI Press, 2001) karya Jan Ahmad Wassil, 
(3) Al-Fatihah: Membuka Mata Batin dengan Surat Pembuka (Jakarta: 
Serambi Ilmu Semesta, 2002) karya Achmad Chadjim, (4) Al-Falag: 
Sembuh dari Penyakit Batin dengan Surat Subuh (Jakarta: Serambi Ilmu 
Semesta, 2002) karya Achmad Chadjim, (5) Our'an al-Karim, Bayani: 
Memahami Makna Al-Our'an (Yogyakarta: Mitra Pustaka, 2002) karya 
Achmad Chadjim, (6) Kontekstualisasi Al-Our'an: Kajian Tematik atas 
Ayat-ayat Hukum dalam Al-Our'an (Jakarta: Penamadan, 2003) karya 
Umar Shihab, (7) Tafsir al-Hidayah: Ayat-ayat Akidah Jilid I (Yogyakarta: 
Suara Muhammadiyah, 2003) karya Sa'ad Abdul Wahid, (8) Tafsir al- 


113 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 64-109. 
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Hidayah: Ayat-ayat Akidah Jilid II (Yogyakarta: Suara Muhammadiyah, 
2003) karya Sa'ad Abdul Wahid: (9) Tafsir Surah Al-Fatihah (Yogyakarta: 
Forstudia, 2004) karya A. Rofig Zainul Mun'im, (10) Tafsir Maudhu'i al- 
Muntaha Jilid I (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 2004) karya Tim 
Sembilan. '” 

Ul) Tafsir Inklusif Makna Islam: Analisis Linguistik-Historis 
Pemaknaan Islam dalam Al-Our'an Menuju Titik Temu Agama-agama 
Semitik (Yogyakarta: AK Group Yogya, 2004) karya Ajat Sudrajat, (12) 
Tafsir Sosial: Mendialogkan Teks dengan Konteks (Yogyakarta: eLSAO, 
2005) karya Abdul Ghafur, (13) Konsep Sabar dalam Al-Our'an: 
Pendekatan Tafsir Tematik (Yogyakarta: TH Press, 2005) karya M. Fajrul 
Munawir, (14) Tafsir Ayat-ayat Haji: Menuju Baitullah Berbekal al- 
Our'an (Bandung: Mizan Pustaka, 2005) karya Muchtar Adam, (15) Tafsir 
Al-Our'an Juz 30 (Yogyakarta: Masjid Baitul Gahhar dan LAZIS UII, 
2007) karya H. Zaini Dahlan: (16) Tafsir Tematik Al-Our'an dan 
Masyarakat: Membangun Demokrasi dalam Peradaban Nusantara 
(Yogyakarta: TERAS, 2007) karya Hasyim Muhammad: (17) Hidup 
Bersama Al-Our'an: Jawaban Al-Our'an terhadap Problematika Sosial 
(Yogyakarta: Pustaka Rihlah, 2007) karya Waryono Abdul Ghafur, (18) 
Metode Ayat-ayat Sains dan Sosial (Jakarta: Amzah, 2007) karya Andi 
Rosadisastra, (19) Tipologi Manusia Dalam Al-Our'an (Yogyakarta: 
LABDA Press, 2007) karya Yunahar Ilyas: (20) Menguak Rahasia Cinta 
Dalam Al-Our'an (Surakarta: Indiva Publishing, 2008) karya Nur Faizin 
Muhith. "'S 

(21) Tafsir Tarbawi: Kajian Analisis dan Penetapan Ayat-ayat 
Pendidikan (Yogyakarta: Nusa Media dan STAIN Bengkulu Press, 2008) 
karya Rohimin: (22) Menerapkan Surah Yasin Dalam Kehidupan Sehari- 
hari (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2008) karya Achmad Chodjim, (23) 
Ayat-ayat Semesta: Sisi Al-Our'an yang Terlupakan (Bandung: Mizan 
Media Utama, 2008) karya Agus Purwanto, (24) Tafsir Ayat-ayat Ahkam 
(Jakarta: Rajawali Press, 2008) karya H. E. Syibli Syarjaya, (25) Tafsir 
Ayat Ahkam (Ponorogo: STAIN Ponorogo Press, 2008) karya Luthfi Hadi 
Aminuddin, (26) Tafsir Ibadah (Yogyakarta: LKiS Pelangi Aksara, 2008) 
karya Abd. Khalig Hasan: (27) Menyingkap Rahasia Al-Our'an: 
Merayakan Tafsir Al-Our'an (Yogyakarta: eLSAO Press, 2009) karya 
Waryono Abdul Ghafur, (28) Argumen Pluralisme Al-Our'an: 
Membangun Toleransi Berbasis Al-Our 'an (Depok: Kata Kita, 2009) karya 
Abd. Mogsith Ghazali, (29) Metodologi Studi Al-Our'an (Jakarta: PT 
Gramedia Pustaka Utama, 2009) karya Abd. Mogsith Ghazali, Luthfi 
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Assyaukanie, dan Ulil Abshar-Abdalla, (30) Tafsir Al-Our'an Tematik 
(Jakarta: Lajnah Pentashhihan Mushaf Al-OGur'an Badan Litbang, 2010) 
karya Kementrian Agama dan Lajnah Pentashhihan Mushaf Al-Our'an 
Badan Litbang: (31) Tafsir Kebahagian: Pesan Al-Our'an Menyingkap 
Kesulitan Hidup (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2010) karya Jalaluddin 
Rachmat, dan (32) Tafsir al-Wa'ie (Jakarta: Wadi Press, 2010) karya 
Rokhmat S. Labib. '" 

Beberapa karya tafsir yang ditulis mulai tahun 2011 hingga 2019 
meliputi Firdaws al-Na tm bi Tawdih Ma'int Ayat al-Our'an al-Karim 
yang ditulis ulama dari pulau Madura Jawa Timur bernama Thaifur Ali 
Wafa. Tafsir ini ditulis lengkap 30 juz dengan dipilah menjadi 6 jilid. 
Tafsir ini diselesaikan penulisannya selama tiga tahun dan selesai tepat 
pada tahun 2013. Di samping itu, muncul karya tafsir yang ditulis Prof. Dr. 
M. Yunan Yusuf yang gaya penulisannya dimulai dari belakang, yakni 
mulai juz 30, juz 29, hingga sekarang juz 24. Yang unik dari karya tafsir 
ini masing-masing juz memiliki judul yang berbeda, antar lain, Khulugun 
Azhim, Budi Pekerti Agung: Tafsir Juz Tabarak (Tangerang: Lentera Hati, 
2013), Bun-yanun Marshush, Bangunan Kokoh Rapi: Tafsir Al-Our'an Juz 
XXVIII Juz Oad Sami' Allah (Tangerang: Lentera Hati, 2014), Hikmatun 
Balighah, Hikmah yang Menghujam: Tafsir Al-Ouran Juz XXVII Juz Oala 
Fama' Khathbukum (Tangerang: Lentera Hati, 2015), Kitabun Hafizh 
(Rekam Jejak Ciptaan): Tafsir Al-Ouran Juz XXVI Juz Ha Mim 
(Tangerang: Lentera Hati, 2016), Annahu al-Hag, Al-Our'an Itu Benar: 
Tafsir Al-Our'an Juz XXV Ilaihi Yuraddu (Tangerang: Lentera Hati, 2017), 
dan Rafi 'ud Darajat, Derajat Maha Tinggi: Tafsir Al-Our'an Juz XXIV: Fa 
Man Azhlamu (Tangerang: Lentera Hati, 2018). 

Selain karya tafsir Yunan Yusuf, muncul dua karya tafsir yang ditulis 
pada tahun 2018, yaitu Tafsir Al-Amin: Bedah Surah Al-Fatihah karya 
Prof. Dr. H. Muhamad Amin Summa, MH,. MA dan Al-Maidah 51: Satu 
Firman Beragam Penafsiran karya Prof. Dr. M. Ouraish Shihab, MA. 
Tafsir yang ditulis Ouraish Shihab ini diterbitkan pada penghujung tahun 
2018 dan baru diluncurkan pada bulan Juli 2019, bahkan tafsir ini 
diterbitkan oleh penerbit miliknya sendiri, yakni Lentera Hati. Sebenarnya, 
buku Al-Maidah 51: Satu Firman Beragam Penafsiran ditulis untuk 
merespons perdebatan sengit masyarakat Indonesia menyangkut surah al- 
Ma'idah ayat 51 yang secara tekstual melarang memilih auliya' dari 
kalangan Yahudi dan Nasrani. Perdebatan ini menyangkut pencalonan 


17 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 83-119. 
18 Beberapa tafsir tersebut bisa dilihat di Penerbit Lentera Hati, Katalog Penerbit 
Lentera Hati 2019 (Ciputat: Lentera Hati, 2019), 2-29. 
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Basuki Tjahaja Purnama (Ahok) sebagai gubernur DKI Jakarta, sementara 
ia bukan seorang muslim.” 


19 Beberapa tafsir tersebut bisa dilihat di Penerbit Lentera Hati, Katalog Penerbit 
Lentera..., 2-29. 


BAB III 
THAIFUR ALI WAFA: BIOGRAFI DAN PEMIKIRAN 


A. Latar Belakang dan Keluarga 

Nama lengkapnya adalah Thaifur Ibn Ali Wafa Muharrar. Ia 
dilahirkan dari pasangan Kyai Ali Wafa' dan Nyai Mutmainnah Binti Dzil 
Hija. Silsilah dari ayahnya, Thaifur adalah keturunan Syeikh Abdul Kudus 
(akrab disebut Al-Jinhar) yang tinggal di desa Sarigading. Sedangkan, dari 
silsilah ibunya ia termasuk bagian dari keluarga desa Waru Pamekasan. 
Dzil Hija nikah dengan Halimatus Sa'diyah yang berasal dari desa 
Bindang, keturunan Syeikh Abdul Bar (akrab disebut Agung Tamanuk)— 
ada yang mengatakan nasab Thaifur Ali Wafa berujung sampai Pangeran 
Katandur yang dimakamkan di Sumenep Madura.” 

Thaifur dilahirkan pada malam Selasa bulan 20 Sa'ban 1384 H di 
desa Somor (Sumur) kecamatan Ambunten Timur kabupaten Sumenep 
pulau Madura. Kabupaten ini merupakan salah satu dari empat kabupaten 
yang berada di Madura, sementara yang lain adalah Pamekasan, Sampang, 
dan Bangkalan. Sumenep termasuk kabupaten yang ada di paling ujung 
timur. Selain itu, ada sekian para wali yang dimakamkan di Madura, yaitu 
Sayyid Yusuf Al-Angawi, Syeikh Abu Syamsuddin, dan Syaikh 
Muhammad Khalil Ibn Abdul Latif (atau yang lebih familiar disapa Kyai 
Khalil Bangkalan). 

Setelah empat belas tahun Thaifur pergi ke Mekah beserta Syekh Ali 
Hisyam untuk menunaikan haji dan ziarah, mereka berdua berziarah ke 
asta Rasulullah Saw. Pada usia itulah Thaifur ditunangkan dengan putri 
Syekh Abdullah Salilul Khalil yang sampai sekarang tetap menjadi istri 
tercinta. Adapun orang yang melamar adalah saudara suami saudarinya, 
Syekh As'ad Ibn Ahmad Dahlan. 


! Kyai Ali Wafa pernah menikahi Nyai Hj Nur Dinatul Ahdiyah, putri Kiai Imam 
dari Desa Karay, Kecamatan Ganding, Sumenep. Telusuri, Nagsyabandiyah Gersempal, 
“Al-Arif Billah Hadrotus Syeikh KH. Ali Wafa Muharror, Mursyid Silsilah ke-44”, artikel 
diakses pada 2 Februari 2019 dari https://www.-nagsyabandiyah-gersempal.org/hadrotus- 
syeikh-kh-ali-wafa-muharror-mursyid-silsilah-ke-44.html. 

? Thaifur Ali Wafa, Mandr al-Wafa (T.tp: T.pn., T.t.), 8-10. 

? Wafa, Mandr al-Waf&, 13-14. Dalam beberapa buku sejarah disebutkan, bahwa 
K.H. Muhammad Khalil termasuk salah seorang tokoh pengembang pesantren di 
Nusantara. Selengkapnya, baca IAIN Syarif Hidayatullah, Ensiklopedi Islam Indonesia 
(Jakarta: Djambatan, 1992), 543-544. 
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B. Pendidikan 
1. Nusantara 

Pendidikan Thaifur Ali Wafa bermulai dari pendidikan orangtuanya. 
Mulai usia kanak-kanak Thaifur sering berada di dekat ayahnya, Kyai Ali 
Wafa. Melalui kedekatan ini sang ayah terpanggil untuk mengajar putranya 
pelbagai pengetahuan, lebih-lebih pengetahuan dasar-dasar keislaman, 
dengan menggunakan metode yang efektif. Tidak berhenti di sini, sang 
ayah dalam mendidik tidak cukup menyuguhkan pengetahuan, melainkan 
pula mendoakan putranya, bahkan meminta doa orang-orang yang baik 
budi pekertinya guna memberikan pengaruh positif terhadap pertumbuhan 
putranya kelak, termasuk menjadi anak yang dapat menjaga shalat dan 
memperbaiki pelaksanaannya. 

Thaifur belajar Al-Gur'an kepada ayahnya dilengkapi dengan 
pelajaran Ilmu Tajwid. Bahkan, ditambah pengajaran dasar-dasar akidah, 
fikih, nahwu, dan lain-lain. Belajar Al-Gur?an termasuk pelajaran awal 
atau dapat disebut paling dasar, karena Thaifur belajar kalam Tuhan ini 
sejak berusia enam tahun. Setelah selesai belajar Al-Our'an baru ia belajar 
Ilmu Tajwid pada usia delapan tahun. Dalam belajar membaca Al-Our'an 
memang dibutuhkan belajar Ilmu Tajwid agar bacaannya terdengar indah 
dan berkesan di hati. Al-Gur'an dan Ilmu Tajwid merupakan dua sisi mata 
uang yang tak dapat dipisahkan.” 

Selain belajar Al-Gur'an dan Ilmu Tajwid, Thaifur juga belajar 
kepada ayahnya sekian kitab yang ditulis ulama-ulama tradisional: Matn 
al-Jurmiyyah, Matn Safinah al-Najah yang ditulis Muhammad Ibn 
Muhammad Ibn Dawid al-Sanhiji (672-723 H): Matn Sullam al-Tawfig ila 
Mahabb Allah ala al-Tahgig karangan Abti Allah Ibn al-Husein Ibn Hikim 
Ibn Muhammad Ibn Hasyim Ba'alawi al-Hadrami al-Tarimi (1778-1855 
M), Agidah al-Awwim karya Muhammad Nawawi al-Bantani (1813-1897 
M), Risalah (ringkasan Ilm al-Tawhid-nya Syeikh Ibrahim al-Bajuri), dan 
Bidayah al-Hidayah yang ditulis Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad 
al-Ghazali (1058-1111 M). Sementara, metode belajar yang digunakan 
adalah metode ceramah dan praktek. Sang ayah membaca teks kitab, 
menjelaskan, dan melerai permasalahan, sedangkan Thaifur diminta 
membaca kembali apa yang telah disampaikan sambil disimak oleh 
ayahnya. Bahkan, saking perhatian dan telatennya dalam mendidik anak, 
Thaifur tidak ditinggalkan pergi kecuali sampai ia paham.$ 

Setiap sebelum belajar, Thaifur mereview pelajaran yang telah 
berlalu untuk dibaca kembali di depan ayahnya, sehingga usaha keras 


" Wafa, Mandr al-Waft, 24-25. 
? Wafa, Mandr al-Waft, 24-25. 
6 Wafa, Mandr al-Waft, 24-25. 
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membuahkan hasil yang memuaskan dengan mendapat penilaian yang baik 
dari sang ayah dibuktikan dengan tidak adanya teguran saat pembelajaran 
berlangsung. Kesungguhan dalam belajar tidak dapat ditawar bagi sang 
ayah. Belajar-mengajar tetap berlangsung, sekalipun saat itu ada tamu.' 
Pada waktu malam sang ayah tidak mengizinkan putranya segera tidur, 
kecuali kira-kira sejam setelah shalat Isya”. Pada saat itulah, ia diajarkan 
mengikrab hadis atau ibdrah (kalimat). Bila dikira cukup, baru pelajaran 
selesai. Beliau juga pernah berpesan dua hal: memelihara shalat dan 
membaca Al-9ur'an setiap hari paling sedikit satu juz." 

Tidak hanya berhenti dalam persoalan belajar, bahkan pergaulan 
Thaifur pun diperhatikan. Sang ayah tidak memberi batasan yang ketat 
dalam bergaul (atau bisa disebut bermain) dengan teman-temannya. 
Namun, saat Thaifur bermain jauh dari rumahnya, sang ayah selalu 
meminta santrinya sendiri yang sudah dipercaya untuk menjaga dan 
mengawasinya.” 

Dari segi makanan, Thaifur tidak diizinkan mengonsumsi ikan laut 
dan makanan yang dijajankan di pasar. Ia dididik sedemikan itu sejak awal 
menuntut ilmu, yaitu berusia enam tahun. Imam al-Zarniiji menyebutkan 
dalam kitabnya Ta'lim Muta 'allim, bahwa sementara orang disebut warak 
bila perutnya tidak kenyang, tidak banyak tidur, tidak banyak bicara 
selama tidak ada gunanya, dan menjaga diri makan makanan yang 
diperjualbelikan di pasar bilamana memungkinkan. Sebab, makanan di 
pasar lebih mendekati najis dan kotor.'? Thaifur tidak makan makanan 
pasar sampai dewasa. Bila ia menginginkan sesuatu, maka ia tinggal minta 
kepada ibunya, kemudian sang ibu membuat dan menyediakan sendiri." 

Namun, Thaifur meninggalkan makan ikan sampai kira-kira berusia 
dua puluh tahun. Pada usia ini ia berinteraksi dengan maha gurunya, yaitu 
Syeikh Isma'il Al-Zain di Mekkah. Murid-murid Syeikh, termasuk Thaifur 
sendiri, dijamu sarapan dan makan malam di satu meja bersama. Putra- 
putra Syeikh dan sebagian muridnya berkumpul. Di meja itu tersedia ikan 
dan nasi. Syeikh mempersilahkan jamuan. Syeikh menyodorkan ikan, 
sampai Thaifur tidak dapat menolak.” 

Hampir wafatnya Kyai Ali Wafa, Thaifur diperintahkan duduk di 
tempat beliau mengajar untuk mengajarkan Al-Our'an kepada para santri 


? Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara tentang Perempuan (Yogyakarta: Spasi 
Book, 2018), 57. 

$ Wafa, Mandr al-Wafa, 31. 

? Wafa, Mandr al-Wafa, 31. 

1 Al-Zarniji, Syarh Ta'lim Muta 'allim (Surabaya: Nurul Huda, T.t.), h. 39. 

1 Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara..., 58. 

? Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara..., 59. 
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putri yang belajar di pesantren yang dimiliki ayahnya. Thaifur mengajar 
para santri kira-kira satu tahun sampai ayahnya wafat. 

Setelah ayahnya wafat, Thaifur belajar kepada saudaranya, Syeikh 
Ali Hisyam, yang pernah menerima pesan sang ayah untuk mengajar 
Thaifur. Ia belajar beberapa kitab karya Muhammad Nawawi al-Bantani, 
yaitu Syarh Safinah (Kasyifah al-Saja), Syarh Sullam (Mirgah Su'nd al- 
Tasdig), dan Syarh Bidayah (Marigt al-Ubidiyyah). Selain itu, pada saat 
menginjak usia lima belas tahun, Thaifur memulai belajar menulis dan 
mengarang sya'ir Matn al-Jurimiyyah dengan bahasa Madura, namun 
masih belum sampai selesai satu kitab." 

Selama Thaifur berusia lima belas tahun Syeikh Ahmad Zaini bin 
Miftahul Arifin pulang dari Jakarta ke rumahnya di Sumenep. Kemudian, 
Kyai Ali Wafa berpesan kepada putranya, Syeikh Ali Hisyam, untuk 
menyampaikan salam beliau kepada Syeikh Ahmad Zaini untuk 
belajar/berguru kepada beliau. Setelah pesan itu disampaikan, Syeikh 
Ahmad Zaini menangis. Syeikh Ahmad Zaini termasuk orang yang alim 
dan hafal Al-9ur'an."” 

Berangkat dari sini Thaifur nyantri dan belajar kitab Mutammimah 
al-Jurimiyyah dan Al-Minhah al-Ihsaniyyah fi al-Akhlag kepada Syeikh 
Ahmad Zaini di Sumenep. Pada waktu itu, Thaifur mulai gemar menghafal 
Al-Our'an dan rutin puasa empat puluh hari. Setelah menyelesaikan 
puasanya Thaifur tertidur pada waktu Dhuha dan bermimpi bertemu Syekh 
Ahmad Zaini yang memintanya membuka mulut, kemudian Thaifur 
melakukan apa yang diperintahkan sang guru. Ketika mulut itu terbuka, 
sang guru meludahi mulat Thaifur sampai terbangun. Tidak disangka, 
mimpi itu membantu semangat Thaifur dalam menghafal Al-Our'an 
sampai akhirnya hafal tiga puluh juz dengan lancar. Tidak sampai tuntas 
belajarnya Syeikh Ahmad Zaini wafat. 

Setelah itu, Thaifur melanjutkan pengembaraan intelektualnya ke 
pondok pesantren yang diasuh oleh Kyai As'ad Ibn Ahmad Dahlan dan 
beliau nyantri di sana selama satu tahun. Di pesantren ini Thaifur belajar 
kitab Sahih Bukhari yang ditulis oleh Muhammad Ibn Isma'1l al-Bukhari 
(810- 870 M), Usymini, Syarh Alfiyyah Ibn Malik, Syarh Baiganiyyah li 
al-Zargant, Syarh Sullam al-Munawwarag fi al-Mantig yang dikarang oleh 
Abd al-Rahman al-Akhdari (1504- 1546 M), Al-Luma' fi Usul al-Figh 
karya Abti Ishag Ibrahim Ibn Ali al-Syairizi (393-476 H) dan kitab-kitab 
lainnya. 

Setelah satu tahun di Bangkalan Thaifur pindah ke kota Kediri. Di 
sana Thaifur nyantri dan belajar kitab Sahih Bukhari sampai selesai dari 


B Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara..., 59. 
M Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara..., 59. 
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awal hingga akhir kepada Kyai Jamaluddin Fadhil (w. 1985 M) selama 
satu bulan di bulan Ramadhan. Kyai Fadhil termasuk ulama yang 
sederhana dan tawaduk. Sikap tawaduk ini mendorong beliau selalu 
menolak menjadi imam shalat fardu dan menyampaikan ceramah. " 

Setelah itu Thaifur pulang ke rumahnya di Ambunten karena 
saudaranya Kyai Ali Hisyam wafat. Beberapa hari dari wafatnya Kyai Ali 
Hisyam, Thaifur nyantri di pesantren Kyai Syakir, namun tidak lama 
hanya satu bulan. Thaifur pulang karena tidak kerasan akibat dari 
kesedihan dan goncangan batin yang diakibatkan oleh wafatnya beberapa 
gurunya yang menyebabkan tidak tuntas nyantri. Karena itu, Thaifur 
menginginkan guru yang inten untuk mengobati kehausan batinnya dalam 
menguasai berbagai disiplin ilmu pengetahuan dan dari situlah ia mendapat 
kesempatan belajar di Mekkah al-Mukarramah selama enam tahun. 


2. Mekkah al-Mukarramah 

Suatu hari datanglah seorang bangsawan Mekkah'f ke Sumenep 
tepatnya di Ambunten yaitu Sayyid Fadil Muhammad Ibn Salih al- 
Mukhdar dan beliau datang dalam rangka menikahi salah satu putri Sayyid 
Husein Ibn Abd Allah al-Hinduan. Pada kesempatan itu Thaifur 
diperkenalkan oleh Sayyid Husein kepada Sayyid Fadil Muhammad bahwa 
Thaifur ini seorang yatim yang memiliki semangat belajar dan bermaksud 
nyantri di Mekkah. Melihat semangat dan keinginan Thaifur tersebut, 
Sayyid Fadil senang dan bahagia sehingga beliau berpesan untuk 
mendatanginya saat nanti Thaifur sampai di Mekkah. 

Pada bulan Ramadhan di akhir tahun 1401 H/1981 M, Thaifur 
berangkat ke Mekkah dengan fizah (paspor) umrah. Sebelumnya ia minta 
izin kepada ibunya, kemudian sang ibu mengizinkan, sekalipun dengan 
perasaan yang sangat berat berpisah dengan putranya. Kenyataan ini 
ditelan, walau pahit, karena semua ini adalah kehendak putranya untuk 
mencari ilmu di belahan dunia. Sang ibu menerima kenyataan pahit ini dan 
berharap putranya termasuk dari hamba-hamba yang saleh. Thaifur 
merantau ke Arab Saudi, tidak sendirian, melainkan bersama kerabat dan 
keluarganya, yaitu saudari Mahfudah dan sepupu Syeikh Muhammad 


5 A Karomi, “Kiai Jamal Batokan dan Profesionalitas”, artikel diakses pada 2 
Feburuari 2019 dari http://www.halagoh.net/2017/-01/kiai-jamal-batokan-dan- 
profesionalitas.html. 

IC Disebutkan dalam sejarah Islam, Mekkah merupakan tempat yang berada di 
negara Arab Saudi. Semenjak Januari 1929, Abd al-Aziz Ibn Sa”id resmi menjadi raja di 
Semenanjung Arab. Sejak itu, negaranya disebut Arab Saudi, sesuai dengan nama ayah 
raja pertama itu. Sampai sekarang, penguasa di Arab diambil dari keluarga Raja Sa'ud. 
Teologi yang dianut di negara itu adalah Wahabi. Sedangkan fikihnya, menganut Mazhab 
Hanbali. Baca, Anonim, Ensiklopedi Islam (Jakarta: Ichtiar Baru Van Hoeve, 1994), 224. 
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Syargawi. Namun, setelah pelaksanaan umrah Mahfudah dan Syargawi 
kembali ke tanah air Indonesia, sementara Thaifur menetap di Mekkah. 1 

Saat sendirian di tanah rantau Thaifur mendatangi Sayyid Fadil 
Muhammad dan di sanalah Thaifur diperkenalkan oleh Sayyid Fadil 
Muhammad kepada Sayyid Muhammad Alwi al-Maliki dan Syeikh Isma'il 
Utsmin Zain. Bermula dengan pertemuan ini Thaifur memulai 
pengembaraan intelektual yang mengantarkannya menjadi ulama yang 
terkemuka." 

Di Mekkah Thaifur tinggal di rumah Syeikh Hasan Mustafa Indragiri 
tepatnya di dekat masjid Syeikh Isma'il. Beberapa hari kemudian Syeikh 
Ismail mendatangi Thaifur dan menyediakan makanan malam untuknya. 
Selesai Thaifur makan, Syeikh Isma'il pamit pulang dan menyarankan 
Thaifur berkunjung ke rumahnya di Misfalah. Ketika mendatangi rumah 
Syeikh Isma'il, Thaifur diberi kitab yang akan dipelajarinya nanti dan 
beliau sangat bahagia seraya mengatakan, “Jika kamu ingin tinggal 
bersamaku, maka aku sangat senang dan kamu bisa belajar kepadaku dan 
jika kamu tidak mau, maka kamu hanya bisa mendatangiku pada jam 
belajar sebagai mana santri-santri yang lain yang hidup di luar (santri 
kalong) datang untuk belajar”. Dengan penuh pertimbangan Thaifur 
memilih tinggal di luar sebagai santri kalong, karena beliau bisa leluasa 
menimba ilmu kepada siapa saja dari ulama besar di Mekkah. Namun, 
Thaifur pindah tempat yang semula di rumah Syeikh Hasan Mustafa 
pindah ke al-Ribat al-Nagaybandi di Jabal Abi Oubis kemudian pindah lagi 
ke rumah cucu bibinya, yaitu Syeikh Muhammad Jaztili Hasyim.” 

Dengan cara seperti itu, Thaifur berangkat ke rumah Syeikh Isma'il 
Zain selepas shalat Ashar sampai hampir Maghrib. Di sana Thaifur belajar 
kitab Nihayah al-Mukhtaj Syarh al-Minhaj yang ditulis oleh tiga ulama 
besar, yaitu Syihab al-Din Abi al-Abbas Ahmad Ibn Hamzah al-Ramli al- 
Ansiri (919-1004 H), Ali Ibn “Ali asy-Syibramalisi (997- 1087 H), Ahmad 
Ibn Abd al-Razzag al-Malibari al-Rasyidi, dan beberapa kitab yang lain. 
Setelah Isya' mereka belajar salah satu Kutub al-Sittah.” 

Demikian pula, Thaifur menimba ilmu nahwu kepada Syeikh Abd 
Allah Ahmad Dardum yang akrab disapa dengan sebutan “Sibawaih 
Mekkah” karena kealimannya dalam bidang ilmu nahwu. Ia merasa jerih 
payahnya membuahkan hasil gemilang, ilmu yang dipelajari dapat ia 
kuasai. Ia datang kepada Syeikh Dardum setiap pagi sampai dekat waktu 
shalat Dhuhur. Kepada Syeikh Dardum, Thaifur belajar ilmu nahwu 


4 Khalilullah, Ketika K. Thaifur..., 60. 

8 Wafa, Mandr al-Wafi, 47-49. 

' Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara..., 61. 
2 Wafa, Mandr al-Wafa, 52. 
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dengan menggunakan kitab Syarh Ibn Agil ala Alfiyyah yang ditulis Jalal 
al-Din al-Suyiti (1445- 1505 M) dan belajar ilmu fikih dengan memakai 
kitab Kifayat al-Akhyar karya Tagi” al-Din Abi Bakar Muhammad al- 
Hisni al-Husaini (752- 829 H).“ 

Thaifur tergolong santri yang cerdas, tekun belajar, dan rendah hati, 
lebih-lebih kepada guru-gurunya, sehingga kedua gurunya, Syeikh Dardum 
dan Syeikh Isma'il, merasa senang. Setelah terhitung satu tahun 
pengembaraan intelektualnya, Thaifur menginginkan fokus belajar. 
Keinginan ini disambut baik oleh Syeikh Isma'il dan kemudian Syeikh 
Isma'1l meminta Thaifur tinggal di rumahnya dan fokus belajar kepadanya. 

Saat tinggal di rumah Syeikh Isma'il, Thaifur makin bertambah 
semangat dan istikamah belajar, karena didukung oleh suasana dan 
lingkungan yang seakan-akan memanjakan ghirah belajarnya yang cukup 
tinggi, tak lain itu karena keluasan dan kedalaman ilmu Syeikh Isma'il di 
dalam berbagai bidang ilmu pengetahuan, sehingga mengantarkan Thaifur 
menjadi ulama besar dan produktif berkarya dalam karang-mengarang dan 
karangannya diakui oleh ulama Mekkah dan Nusantara. 

Selain belajar kepada Syeikh Isma'il dan Syeikh Dardum, Thaifur 
belajar kepada banyak guru di Mekkah. Di antaranya, Pertama, Syeikh 
Abd Allih Ibn Sa'id Ubbadi al-Luhaji al-Hadrami al-Sahari. Syeikh Abd 
Allah termasuk ulama yang warak, zuhud, dan berlaku humul, sampai 
beliau tidak suka dengan lampu listrik, televisi, berfoto-foto, dan jarang 
keluar rumah selain ke madrasah untuk mengajar dan Masjidil Haram. 
Ketika bertemu Syeikh Abd Allah dan hendak belajar kepada beliau, 
ternyata beliau tidak berkenan. Anehnya, beliau mengijazahkan beberapa 
ilmu kepada Thaifur dan memperbolehkan meriwayatkan ilmu-ilmu furi ' 
usal, zikir, atsar, dan shalawat atas Nabi kepada orang yang secara 
keilmuan dianggap pantas menurutnya. 

Kedua, Syeikh Muhammad Yasin Ibn 1s4 al-Fadani al-Makki. Syeikh 
Yasin termasuk ulama yang menguasai beragam disiplin ilmu, sehingga 
tidak menutup kemungkinan ulama-ulama besar juga berguru kepada 
beliau, seperti Syeikh Isma'il, Syeikh Abd Allah al-Luhaji, dan Sayyid 
Muhammad Alwi al-Maliki. Adapun Thaifur belajar beberapa kitab karya 
beliau sendiri. Salah satunya adalah kitab Al-Mukhtasar al-Muhadzdzab fi 
Ma 'rrifah al-Tawarikh al-Tsalits wa al-Awgit wa al-Oiblah bi al-Rub'i al- 
Mojib. Kitab tersebut menjelaskan tentang ilmu astronomi. 


“1 Wafa, Mandr al-Wafa, 52. 
2 Wafa, Mandr al-Wafd, 145. 
2 Wafa, Mandr al-Wafd, 145. 
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Ketiga, Syeikh Muhammad Mukhtar al-Din al-Falembani al-Makki. 
Syeikh Mukhtar al-Din adalah murid Syeikh Muhammad Yasin. Thaifur 
belajar beberapa ilmu kepada beliau, salah satunya adalah ilmu astronomi. 
Keempat, Sayyid Muhammad Ibn Abd Allih al-Madani. Sayyid 
Muhammad termasuk guru Syeikh Isma'il. Selama belajar kepada beliau, 
Thaifur banyak mendapatkan pengalaman keilmuan, sehingga pengamalan 
ini diabadikan dalam sebuah karyanya dengan judul Habd 'il al-Syawdrid.” 

Kelima, Syeikh Oasim Ibn Ali al-Magriini al-Yamani. Syekh Oasim 
adalah ulama yang menguasai ilmu fikih sehingga beliau mendapat 
predikat al-Fagih (Ahli Fikih). Thaifur banyak menimba ilmu kepadanya 
sampai mendapat ijazah. Keenam, Syeikh Abi Ytinus Salih al-Arkani al- 
Rabaghi. Syeikh Abi Ytinus seorang ulama dari Rabagh. Beliau 
memberikan ijazah kepada Thaifur dengan kitab beliau yang diberi nama 
Tuhfah al-Sidg wa al-Wafa. 

Ketujuh, Sayyid Muhammad Ibn Alwi al-Maliki al-Hasani al-Makki. 
Sayyid Muhammad adalah ulama yang alim, kaya raya, dan sangat 
dermawan. Selama Thaifur diperkenalkan oleh Sayyid Husein Ibn Abd 
Allah kepada Sayyid Muhammad Ibn Alwi al-Maliki di awal 
perjumpaannya dan sampai berguru kepada beliau, Thaifur banyak 
mendapatkan ilmu dan pengalaman darinya sehingga Thaifur memberikan 
kenang-kenangan kepada beliau yang berupa catatan belajarnya, yaitu kitab 
Habd@'il al-Syawarid.” 

Setelah bertahun-tahun tenggelam dalam samudera pengetahuan dan 
dipertemukan dengan orang-orang alim yang menguasai beragam disiplin 
ilmu, Thaifur tumbuh menjadi sosok ulama yang dikenal kealimannya, 
sehingga membuat sang guru Syeikh Isma'il kagum dibandingkan dengan 
santri-santrinya yang lain. Oleh sebab itu, Thaifur mendapat kesempatan 
dan kepercayaan mengajar para santri Syeikh Isma”il, termasuk putra-putra 
beliau sendiri. Adapun santri dan putra Syeikh Isma”'il yang belajar kepada 
Thaifur, antara lain, Syeikh Abti Isma'il Muhammad, Syeikh Abd al- 
Rahmin, Syeikh Abd Allah (ketiga-tiganya putra Syekh Isma'il), Syeikh 
al-Fidil Asy'ari Abd al-Hagg (saudara kandung istri Syeikh Isma'il), 
Syeikh al-Fadil al-Allamah Abd al-Halim Utsman al-Palembani, Syeikh 
Hisyam al-Su'tidi, Kyai Muhammad Rofi'ie Baidhawi al-Pamekasani, 
Kyai Fakhrullah, Kyai Muhammad Khalil bin As'ad Syamsul Arifin, Kiai 
Ahmad Yahya Syamsul Arifin, Kyai Shalihuddin (saudara Kyai Ahmad 


“4 Wafa, Mandr al-Wafd, 145. 
2 Wafa, Mandr al-Wafd, 145. 
2 Wafa, Mandr al-Wafd, 145. 
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Yahya Syamsul Arifin), Kyai Ruslan (saudara Kyai Ahmad Yahya 
Syamsul Arifin), Kyai Rafi”, dan Kyai Ahmad Shaleh.” 

Setelah merasa cukup belajar di Mekkah Thaifur kembali ke tanah 
kelahirannya, kecamatan Ambunten Timur, kabupaten Sumenep, Madura 
pada 1413 H. Di tempat inilah Thaifur sibuk mengabdi kepada masyarakat 
dengan cara mengajarkan apa yang telah dipelajari selama merantau di luar 
negeri, demikian pula ia mendidik puluhan santri. Dengan pengabdian ini 
Thaifur secara otomatis dipercaya oleh masyarakat untuk meneruskan 
kepemimpinan ayahnya sebagai pengasuh (atau biasanya disebut “kyai”) di 
Pesantren As-Sadad. Pengabdian ini masih tetap berlangsung sampai 
sekarang. 


C. Karya dan Pemikiran Islam 
1. Karya Thaifur 

Segala bentuk pengalaman dan pengetahuan yang diperoleh selama 
bertahun-tahun belajar kepada beberapa guru, baik di Nusantara maupun di 
Mekkah, mendorong Thaifur mencurahkannya dalam bentuk buku. Ada 43 
buku yang telah diterbitkan dan buku-bukunya mencakup beberapa disiplin 
ilmu pengetahuan, seperti fikih, tasawuf, sejarah, bahkan tafsir. Salah 
satunya adalah tafsir Firdaws al-Na im. Keragaman ini menggambarkan 
kealiman sang penulis dalam mencurahkan idenya dalam karangan. Oleh 
sebab itu, kealiman Thaifur diakui oleh masyarakat, lebih-lebih masyarakat 
Madura. Karya-karya Thaifur biasanya ditulis, terkadang atas dasar 
permintaan gurunya dan terkadang permintaan masyarakat dan 
kehendaknya sendiri.” 


2. Pemikiran Islam Thaifur 

Kecintaan Thaifur Ali Wafa terhadap ilmu pengetahuan, baik 
dibuktikan dengan semangat belajar yang tak kenal batas usia maupun 
dibuktikan dengan pengabdian yang tak kenal lelah, mengantarkannya 
menjadi sosok ulama yang pemikirannya digandrungi banyak orang, lebih- 
lebih masyarakat Madura sendiri. 


2.1. Islam Nahdlatul Ulama (NU) 

Pemikiran Thaifur sudah berkembang luas di pelosok Nusantara, 
baik melalui ceramah-ceramahnya yang disampaikan di pesantrennya 
sendiri atau di tengah-tengah masyarakat maupun tulisan-tulisannya yang 
diterbitkan dalam bentuk buku. Secara umum, pimikiran Thaifur memiliki 


“ Wafa, Mandr al-Wafd, 235. 
2 Wafa, Mandr al-Wafd, 123. 
2 Khalilullah, Ketika K. Thaifur Berbicara ..., 63-64. 
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karakteristik ideologi Ahl al-Sunnah wa al-Jami'ah atau lebih dikenal 
dengan sebutan Aswaja. Ada tiga sisi yang dapat menggambarkan ideologi 
Aswaja: Pertama, sisi teologi. Pada bagian ini Aswaja menganut teologi 
al-Asy'ari dan al-Maturidi. Masing-masing keduanya memiliki sedikit 
perbedaan corak pemikiran: pemikiran al-Asy'ari lebih tradisional, 
sementara pemikiran al-Maturidi lebih rasional. Maka, pemikiran al- 
Asy'ari tradisional dianut oleh Nahdlatul Ulama (NU). Kedua, sisi syariat 
(fikih). Aswaja menitikberatkan pada empat mazhab yang populer dan 
moderat, yaitu: Syafi'1, Malik, Hanbal, dan Hanafi. Ketiga, sisi tasawuf. 
Pada sisi ini, Aswaja mengikuti gaya sufistik Imam al-Ghazali dan Imam 
Junaidi al-Baghdadi.”" 

Islam Aswaja biasanya disebut dengan Islam wasatiyyah (moderat) 
yang diwakili NU, Muhammadiyah, al-Washilah, Mathla'ul Anwar, Persis, 
PUI, Nahdlatul Wathan, al-Hairat, dan seterusnya. Secara tidak langsung 
Islam moderat ini menolak paham Wahabi yang radikal." Dengan gaya 
Islam moderat ini, Aswaja tumbuh dan diterima oleh masyarakat di 
Indonesia. Dalam mengembangkan Islam Aswaja, Thaifur mengikuti 
ideologi NU, organisasi masyarakat yang didirikan oleh Hadrat al-Syaikh 
KH. Hasyim Asy'ari. Pada dasarnya, motif didirikannya NU adalah untuk 
menyatukan para ulama dan tokoh-tokoh agama dalam melawan 
penjajahan. Semangat nasionalisme ini terlihat dari nama Nahdlatul Ulama 
yang berarti “Kebangkitan Para Ulama”. 

Anutan Thaifur dalam ranah pemikiran tak jauh berbeda dengan gaya 
ayahnya sendiri Kyai Ali Wafa yang banyak berkontribusi dalam 
membumikan ideologi NU dengan paham Aswaja. Hal ini dibuktikan 
dengan didirikannya pesantren oleh Kyai Ali Wafa dengan nama Pesantren 
Aswaj di Kecamatan Ambunten, Kabupaten Sumenep. Pesantren yang 
dirintis sejak tahun 1939 ini kini semakin berkembang, kokoh berdiri di 
Dusun Jung Toro” Lao', Desa Ambunten Timur, Kabupaten Sumenep. 
Secara Geografis, lokasinya dekat pesisir pantai Ambunten.” 


2 Mujamil Gomar, “Implementasi Aswaja dalam Perspektif NU di Tengah 
Kehidupan Masyarakat”. Kontemplasi 2, No. 1 (2014): 162. 

Azyumardi Azra, “Kata Pengantar: Ekstremisme Wahabi dan Islam 
Washatiyah”. Dalam Mereka Memalsukan Kitab-kitab Karya Ulama Klasik, ed. Syaikh 
Idahram (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 2011), 22. 

? Amin Farih, “Nahdlatul Ulama (NU) dan Kontribusinya dalam Memperjuangkan 
Kemerdekaan dan Mempertahankan Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI)”. 
Walisongo 24, No. 2 (2016): 252. 

8 Detiknewsfile, “Mengenal Ponpes Aswaja”, artikel diakses pada 2 Februari 2019 
dari https://detiknewsfile.wordpress.com/2015/05/19/mengenal-ponpes-aswaja/. 
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NU dan Madura bagai dua sisi mata uang yang tidak dapat 
dipisahkan.” Masyarakat Madura menolak Islam yang bukan NU, bahkan 
Islam Muhammadiyah yang berkembang di Madura tumbuh menjadi Islam 
minoritas, apalagi Islam yang nyentrik atau liberal (untuk tidak menyebut 
“sesat” dalam pandangan orang Madura) seperti Syiah dan Wahabi. 
Kehadiran Islam garis keras tidak memiliki tempat yang stragis di pulau 
garam ini, karena kehadirannya akan mendapat kritikan, bahkan hujatan, 
lebih-lebih tindakan ekstrem, semisal konflik Sunni-Syiah di Sampang 
Madura yang berujung pada pembakaran 37 rumah pengikut Syiah, 
pelemparan batu, dan perkelahian hingga mengakibatkan satu korban 
tewas dan belasan luka-luka.” Dengan fanatisme ini, menurut Emha Ainun 
Najib, agama orang Madura adalah NU.” Oleh sebab itu, muncul anekdot 
yang populer, suatu ketika seorang Madura ditanya, “Apa agamamu?” Ia 
menjawab “NU.” Anekdot ini kemudian diviralkan oleh Gus Dur semasa 
hidupnya.” 

Sekalipun NU dan Muhammadiyah sama-sama menganut ideologi 
Aswaja, masing-masing organisasi ini memiliki praktek keagamaan yang 
berbeda. Organisasi yang didirikan oleh KH. Ahmad Dahlan ini tidak 
mengamalkan tahlil, managib, barzanji, ziarah kubur, dsb. Beda hal, 
organisasi yang dibangun oleh KH Hasyim Asy'ari mengamalkan tahlil, 
Ya Sin, managib, barzanji, ziarah kubur, dst. Tradisi pengamalan semacam 
ini banyak dilakukan oleh masyarakat Madura, maka dengannya NU 
menjadi organisasi Islam mayoritas dibandingkan Muhammadiyah. Selain 
itu, masyarakat Madura terbisa melakukan tawassul, yakni sebuah praktik 
doa di mana seseorang menyertakan Nabi Saw., wali Allah, atau orang- 
orang saleh dalam doanya dengan harapan doa itu menjadi istimewa dan 
cepat diterima oleh Allah Swt. Praktek tawasul ini ditolak oleh kelompok 
Wahabi, karena tawasul diasumsikan oleh mereka sebagai praktek yang 


4 Hairul Anam dan Muiz, “Madura Buktikan NU Tidak Ditinggalkan 
Jama'ahnya”, artikel diakses pada 2 Februari 2019 dari 
http://www.nu.or.id/post/read/88434/madura-buktikan-nu-tidak-ditinggalkan-jamaahnya. 

5 Tempo.co, “Bagaimana Kronologi Syiah Masuk Sampang?”, artikel diakses 
pada 3 Februari 2019 dari: https://nasional.tempo.co/read/426989/ bagaimana-kronologi- 
syiah-masuk-sampang/full&view—ok. Sesungguhnya komplik antar Sunni Fanatik dan 
Syiah di Madura merupakan komplik minoritas-mayoritas yang berlatar faham keagamaan 
Islam. Baca, Sulanam, “Persepsi Minoritas Muslim terhadap Model Kerukunan dalam 
Membangun Harmoni Sosial”, An-Nas 2, No. 1 (2018): 161 

3 Fahrur Rozi, “Agama Orang Madura adalah NU”, artikel diakses pada 2 Februari 
2019 dari http://plat-m.com/agama-orang-madura-adalah-nu/. 

4 Nur Faizin, “Menakar Masa Depan NU di Madura”, artikel diakses pada 2 
Februari 2019 dari http://www.jurnas.com/artikel/31972-/Menakar-Masa-Depan-NU-di- 
Madura/. 
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mengantarkan kepada kemusyirikan (tasyrik). Praduga kelompok Wahabi 
ini ditolak oleh kelompok NU, termasuk masyarakat Madura. 

Menyangkut tawasul, Thaifur menyebutkan, bahwa tawassul kepada 
orang-orang saleh merupakan suatu praktek keagamaan yang dibenarkan, 
karena orang-orang saleh adalah tali penyambung antara makhluk dengan 
Allah Swt. Tawassul kepada orang-orang saleh itu ditamsilkan dengan 
seseorang yang membutuhkan presiden, sementara dia belum mengenal 
presiden tersebut, maka langkah yang solutif adalah menghubungi orang- 
orang yang dekat dengan presiden agar dapat menyampaikan pesan atau 
maksud yang diinginkannya. 


2.2. Dari Tasawuf hingga Tarigah 

Dalam bidang tasawuf, Thaifur Ali Wafa lebih menitikberatkan pada 
isyarah ilahiyyah, yaitu petunjuk Allah yang hadir dalam berbagai bentuk. 
Biasanya petunjuk Ilahi ini, dalam ilmu filsafat, merupakan lingkup 
Epistemologi Ilmu, sebuah metode pengetahuan yang diolah melalui 
metode Bayini, Burhani, dan Irfani. Epistemologi Islam tentu berbeda 
dengan Epistemologi Barat yang mencari pengetahuan lewat empirisme, 
rasionalisme, fenomenologi, intuisionisme, dialektis. Orang Islam melihat 
bahwa pengetahuan yang diperoleh melalui Epistemologi Barat ini 
hanyalah sebuah ilusi, bukan kebenaran yang hak. Beda hal, pengetahuan 
yang diolah melalui Epistemologi Ilmu bersumber dari petunjuk ilahi 
(isyarah ilahiyyah). 

Model tasawuf Thaifur tersebut secara tidak langsung merupakan 
model tasawuf Imam al-Ghazali, tokoh sufi abad kedua belas. Sebab, 
Epistemologi Islam dalam catatan sejarah berawal dari al-Ghazali yang 
gundah setelah adiknya, Ahmad, melihat darah saat al-Ghazali menjadi 
imam shalat. Kegundahan batin al-Ghazali dicurahkan lewat buku 
autobiografinya yang berjudul al-Mungidz min al-Dalal (penyelamat dari 
Kesesatan). Pemikiran al-Ghazili dalam kitab ini banyak diadopsi oleh 
para intelektual muslim dan pemikir Barat, beberapa ratus tahun sesudah 
zamannya, seperti filsuf Barat, Rene Descartes (1650 M), pencetus teori 


8 NU Online, “Praktik Tawasul dalam Pandangan Ahlussunah wal Jamaah”, 
artikel diakses pada 3 Februari 2019 dari http://www-.nu.or.id/post/read/8528 1/praktik- 
tawasul-dalam-pandangan-ahlussunah-wal-jamaah. 

Koran Madura, “Ribuan Warga Peringati Tahun Baru Hijriah, Ini Pesan KH. 
Thaifur Ali  Wafa”, artikel diakses pada 3 Februari 2019 dari 
http://www.koranmadura.com/2018/09/ribuan-warga-peringati-tahun-baru-hijriah-ini- 
pesan-kh-thaifur-ali-wafa/. 
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rasionalisme yang tanpa sadar mengekor pemikiran al-Ghazili di Bab I 
dalam kitab al-Mungidz.” 

Setelah kegundahan itu, al-Ghazili mencari kebenaran hakiki melalui 
olah galb, ruh, dan sirr. Al-Ghazili kemudian melahirkan teori filsafat 
yang disebut filsafat cahaya, yaitu kebenaran yang hanya didapat melalui 
Nor Ilahi (Cahaya Tuhan). Sebab, selain indra mata, keberadaan benda- 
benda sangat ditentukan oleh cahaya. Cahayalah yang menyebabkan semua 
penampakan ini terjadi. Beberapa tahun kemudian muncul filsuf 
Suhrawardi (w. 1197 M) yang menjabarkan teori Niir Ilahi ini dengan 
Filsafat Isyrigiyah Jllumination)" 

Tasawuf al-Ghazali menjadi rujukan 'Thaifur karena gaya 
pimikirannya cenderung moderat, sehingga dapat diterima di tengah- 
tengah masyarakat Madura. Kemoderatan al-Ghazali dapat dibuktikan 
dengan caranya mengawinkan teks dan rasio sehingga kedua sisi ini 
berjalan beriringan. Misalkan, persoalan zuhud yang sering disalahartikan 
oleh mayoritas orang sebagai cara menghindar dari kemewahan dunia, 
maka Thaifur meluruskan tanpa keluar dari gagasan al-Ghazali, bahwa 
zuhud itu adalah tidak menggiring hati cinta kepada kemewahan duniawi, 
sekalipun hidup dengan harta yang berlimpah. Zuhud itu bukan persoalan 
fisik, melainkan persoalan hati, apakah hati manusia cenderung mencintai 
Allah atau lebih mencintai selain-Nya.” 

Di sisi lain, Thaifur menolak tasawuf Abu Abd Allah Husein Ibn 
Mansir al-Hallij atau biasa disebut dengan al-Hallajy (w. 923 M) yang 
mengajarkan konsep Wahdat al-Wujid (And al-Hagg), yaitu bersatunya 
Tuhan dengan manusia yang telah mencapai hakikat atau dipercaya telah 
suci. 

Dalam tasawuf terdapat paham-paham yang beragam, seperti al- 
Tarigah al-Mu'tabarah al-Ahadiyyah, Tarekat Oadiriyah, Tarigah 
Nagsyabandiyah, Tarekat Rifa'iah, Tarekat Samaniyah, dan lain-lain." 
Thaifur dalam bertasawuf juga bertarigah, karena tarigah, menurutnya, 
adalah perjalanan hati untuk memperoleh ridha Allah Swt. dengan cara 


“0 Hambali Rasidi, “KH Thaifur Ali Wafa dan Pengetahuan Istikharah”, artikel 
diakses pada 2 Februari 2019 dari http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali-wafa-dan- 
pengetahuan-istikharah/. 

“ Rasidi, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-dan-pengetahuan-istikharah/. 

2 Wawancara penulis dengan Thaifur Ali Wafa di kediamannya Pesantren As- 
Sadad Ambunten, Sumenep, Madura, pada bulan 10 Februari 2016. 

ii Wikipedia, “Tarekat”, artikel diakses pada 3 Februari 2019 dari 
https://id.wikipedia.org/wiki/Tarekat. 
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berdzikir." Adapun tarigah yang ditekuni Thaifur adalah Tarigah 
Nagsabandiyah,” bahkan ayahnya sendiri Kyai Ali Wafa mengikuti 
tharigah ini.” Menurut Thaifur, Tarigah Nagsabandiyyah merupakan salah 
satu tarigah muktabarah yang sanadnya sampai kepada Rasulullah Saw.” 

Perkembangan Tarigah Nagsabandiyah Mudzhariyah di Indonesia, 
terutama Jawa Timur dan Madura, sampai saat ini merupakan berkat 
perjuangan khalifah Syaikh Muhammad Salih al-Zawawi (khalifah dari 
Syaikh Muhammad Mudjzhar al-Ahmad1), yaitu Syaikh Abdul Adzim dari 
Bangkalan, Madura, Jawa Timur. Syaikh Abdul Adzim dikenal sebagai 
wali Allah yang menguasai banyak cabang ilmu pengetahuan agama. 
Sebagai mursyid Tarigah Nagsabandiyah, beliau sukses menyebarkan 
Tarigah Nagsabandiya Mudzhariyah ke segala penjuru Republik 
Indonesia." 

Pada tahun 1975-1996, Syaikh Muhammad Shaleh atau lebih dikenal 
Syaikh KH. Lathifi Baidhawi, mursyid Tarigah Nagsabandiyah 
Mudzhariyah paling berpengaruh dan memiliki banyak pengikut mendapat 
ijazah sebagai mursyid dari KH. Ali Wafa di Ambunten, Sumenep. 
Sedangkan, KH. Ali Wafa mendapat ijazah langsung dari Syekh KH. 
Ahmad Syirajuddin, Sampang. Syaikh KH. Ahmad Syirajuddin sendiri 
mendapat ijazah dari Syaikh Hasan Basuni, Pakong, Pamekasan dan 
kemudian Syaikh Hasan Basuni mendapat ijazah dari Syaikh Abdul 
Adzim, Bangkalan.” 

Sebelum wafat pada tahun 1996, Syeikh KH. Lathifi Baidhawi 
memberikan kepemimpinan mursyid kepada dua orang, yaitu Syaikh KH. 
Zahid Lathifi, putranya sendiri dan KH. Thaifur Ali Wafa, putra dari 
Syaikh KH. Ali Wafa. Di bawah kepemimpinan Thaifur, perkembangan 


4 Mata Madura, “KH Thaifur Ali Wafa: Mursyid Tharigah dari Ambunten”, artikel 
diakses pada 3 Februari 2019 dari http:/matamaduranews.com/kh-thaifur-ali-wafa- 
mursyid-tharigah-ambunten/. 

? Nama Tarigah Nagsabandiyah ini dihubungkan pada nama Baha? al-Din 
Muhammad al-Uwaisi al-Bukhari al-Nagsyabandi, lahir di daerah Hinduan, Bukhara 
(sekarang wilayah Rusia) pada tahun 717 H/1317 M dan wafat di daerah kelahirannya 
Bukhara, pada tahun 791 H/1388 M dalam usia 74 tahun. Baca, L. Hidayat Siregar, 
Aktualisasi Ajaran Tarekat Syekh Abdul Wahab Rokan al-Nagsyabandi (Bandung: 
Citapusaka Media Perintis, 2009), 8-9. 

Gersempal, “Al-Arif Billah Hadrotus...”, https://www.-nagsyabandiyah- 
gersempal.org/hadrotus-syeikh-kh-ali-wafa-muharror-mursyid-silsilah-ke-44.html. 

"7 Madura, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-mursyid-tharigah-ambunten/. 

"8 Madura, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-mursyid-tharigah-ambunten/. 

"9 Madura, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-mursyid-tharigah-ambunten/. 
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Tarigah Nagsabandiyah semakin bertambah pesat di Madura. Tarigah 
diikuti oleh ribuan jama'ah di beberapa kecamatan di Kabupaten Sumenep, 
yaitu Kec. Ambunten, Kec. Gapura, Kec. Batang-batang, dan lain-lain. 
Tidak hanya di daerah daratan, melainkan juga di kepulauan, seperti di 
kepulauan Sepudi.” 


2.3. Ulama Kontemporer Bernuansa Klasik 

Secara historis, Thaifur termasuk ulama yang hidup di era 
kontemporer. Karya-karyanya pun rata-rata ditulis pada era kontemporer. 
Kendati demikian, pemikiran Thaifur masih terkesan klasik, karena ia 
banyak mengutip pendapat-pendapat ulama tradisionalis. Bahkan, ada 
pendapat yang tidak relevan disampaikan dalam karyanya, seperti al 'itgu 
(memerdekakan budak) dalam karyanya, Bulghah al-Tullab.” 

Dalam kitab Bulghah al-Tullab Thaifur tidak menampilkan sama 
sekali perbedaan pendapat antar mazhab dalam memotret suatu kasus, 
melainkan hanya menonjolkan corak satu mazhab yang dianutnya, yaitu 
mazhab Syafi'i. Selain itu, Thaifur kurang banyak menampilkan pemikiran 
yang up to date dengan perkembangan zaman, sehingga pemikiran yang 
dituangkan cenderung klasik dan menghidangkan pemikiran ulama 
terdahulu yang kurang relevan. Pemikiran semacam ini tentunya kurang 
sejalan dengan sebuah adagium yang paling terkenal dalam hukum Islam, 
yaitu Al-Islam Salih li kull zaman wa makin (Islam senantiasa relevan 
dengan perkembangan situasi dan kondisi). Melalui adagium ini, ketentuan 
hukum Islam bisa dimaknai dalam dua konteks: Pertama, bahwa hukum 
Islam senantiasa relevan pada setiap zaman dan setiap tempat, dan kedua, 
bahwa dalam satu perbuatan Islam bisa menentukan tiga atau empat hukum 
sekaligus. Sementera, ketentuan hukum Islam yang tercermin dalam 
perubahan hukum dapat dibuktikan dengan perubahan fatwa-fatwa Imam 
Syafi'i ketika suatu waktu berada di Irak dan ketika dalam waktu yang lain 
berada di Mesir. Dari sinilah timbul Oawl Jadid (fatwa-fatwa yang baru) 
dan Oawl Oadim (fatwa-fatwa yang lama). 

Namun, penting digarisbawahi bahwa dengan gaya pemikiran klasik 
tidak dapat disimpulkan bahwa Thaifur adalah sosok yang ekstrem seperti 
para pemikiran modern Wahabi, melainkan Thaifur mengedepankan 
pemikiran Islam moderat, dan membela NKRI dan rakyat kecil. Hal ini 


50 Madura, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-mursyid-tharigah-ambunten/. 

51 Moh. Afandi, “Hukum Islam Dalam Pemikiran Ulama Madura (Analisis Kitab 
Bulghah at-Thullab Karya KH. Thaifur Ali Wafa, Ambunten Timur, Sumenep)”. Et- 
Tijarie 5, No. 1 (2018): 80. 

22 Moh. Afandi, “Hukum Islam Dalam Pemikiran...”: 80, 81, 82. 
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pernah disampaikan oleh Thaifur sendiri saat menyambut kedatangan 
Sandiaga Uno di Ambunten, Sumenep, Madura. Thaifur berpesan, bahwa 
Indonesia akan menjadi negara yang berwibawa terhadap negara-negara 
lain serta mengedepankan ridha Allah Swt. bila masyarakatnya bersikap 
dan berpikir santun dan tidak ekstrem.” 

Sebenarnya, pemikiran klasik yang dipahami oleh Thaifur tidak 
menggiring kepada tindakan yang ekstrem. Karena, tidak selamanya fatwa- 
fatwa ulama klasik yang dikutip oleh Thaifur itu adalah fatwa radikal 
seperti fatwa Ibnu Taimiyah, melainkan fatwa-fatwa Imam Syafi'i beserta 
pengikut-pengikutnya yang mengedepankan Islam moderat dengan cara 
mengawinkan antara teks dan rasio. Demikian pula, kentalnya kutipan 
fatwa-fatwa ulama klasik karena background pendidikan Thaifur banyak 
dihabiskan di pesantren yang notabeni gemar mengkaji kitab karya ulama 
tradisionalis dan boleh jadi pengutipan ini sebagai bentuk penghormatan 
Thaifur terhadap pemikiran ulama sebelumnya, sekalipun tidak menutup 
kemungkinan banyak dijumpai hasil ijtihad Thaifur sendiri. Pemikiran 
Thaifur semacam ini belum termasuk dalam pembaharuan Islam karena 
pemikirannya belum relevan dengan era baru yang dipengaruhi oleh 
kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi modern.” 


3 Mky, “Sandi Sowan Ulama Madura, Pesan Kiai Thaifur dari Madinah: Selalu 
Kedepankan Ridho Allah!”, artikel diakses pada 3 Februari 2019 dari 
https://duta.co/sandi-sowan-ulama-madura-pesan-kiai-thaifur-dari-madinah-selalu- 
kedepankan-ridho-allah. 

54 Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan Gerakan 
(Jakarta: Bulan Bintang, 2014), 3. 


BAB IV 
TAFSIR LOKAL DI ERA KONTEMPORER 
INDONESIA: FIRDAWS AL-NA IM 


Pada bab 4 penulis akan menguraikan tentang pandangan Thaifur Ali 
Wafa mengenai beberapa hal: Pertama, Al-Gur'an dan tafsir. Bagian ini 
bertujuan untuk melihat pandangan Thaifur tentang Al-Our'an dan tafsir, 
sehingga dengannya, dapat diketahui posisi Thaifur dalam melihat Al- 
Our'an dan tafsir dibandingkan ulama atau ilmuwan sebelumnya. Kedua, 
metodologi tafsir karya Thaifur Ali Wafa, Firdaws al-Na im yang meliputi 
sumber tafsir, metode tafsir, dan corak tafsir. Pembahasan metodologi 
tafsir ini bertujuan untuk melihat konsistensi karya tafsir yang ditulis 
Thaifur beserta kepentingan yang dibangun dibalik penulisan karya ini. 
Ketiga, isu-isu lokal dalam penafsiran Thaifur. Penting dibahas isu-isu 
lokal, karena untuk mengetahui seberapa jauh pengaruh budaya lokal 
terhadap penafsiran Thaifur. Keempat, relevansi penafsiran Thaifur 
didahapkan dengan isu-isu global di Indonesia. Pada bagian terakhir ini, 
tentunya penting disertakan karena untuk melihat seberapa jauh relevansi 
penafsiran Thaifur saat dihadapkan dengan isu-isu yang berkembang di 
Indonesia ketika tafsir itu ditulis, sehingga dirasa penting kehadiran tafsir 
di tengah-tengah masyarakat dan kehadiran Al-Gur'an benar-benar 
membumi. 


A. Pengertian 
1. Al-Our'an 
Al-9ur'an telah diturunkan pada sekian abad silam." Namun, ayat- 
ayatnya tetap menginspirasi dan menarik peminat studi Al-Gur'an untuk 
membaca, menelaah, dan meneliti makna yang terkandung di dalamnya. 
Tidak hanya orang Islam, melainkan orang non-Islam atau biasanya 
disebut dengan orientalis ikut tertarik mengkaji Al-Our'an dalam berbagai 
bidang, seperti semantiknya, historitasnya, orisinalitasnya, dan lain-lain.” 
Sebagai peneliti, peminat studi Al-Gur'an melihat Al-Gur'an dengan 
cara pandang yang berbeda. Pada era klasik kelompok Asy'ariyah 
memandang Al-Our'an adalah gadim, karena Al-Gur'an merupakan bagian 
kalam Tuhan yang melekat pada Dzat-Nya sendiri, sementara kelompok 


| Al-Gur'an diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. membutuhkan rentang 
waktu 23 tahun: 13 tahun sewaktu Nabi masih tinggal di Mekkah dan 10 tahun sewaktu 
Nabi tinggal di Madinah. Selengkapnya, baca Abdul Majid Khon, Praktikum Oira 'at: 
Keanehan Bacaan Alguran Oira 'at Ashim dari Hafash (Jakarta: Amzah, 2013), 18 

? Shihab, Kaidah Tafsir, 5 
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Muktazilah melihat Al-Gur'an adalah makhluk, karena ia terpisah dari 
Dzat-Nya.” 
Sedangkan, pembahasan Al-Our'an yang dikemukakan oleh Thaifur 
Ali Wafa dalam karya tafsirnya, Firdaws al-Na im mengacu pada kata al- 
Our'an yang terdapat pada ayat-ayat Al-Our'an. Pembahasan ini dapat 
disederhanakan dalam tabel berikut: 


TABEL I 


PEMBAHASAN AL-OUR'AN DALAM KITAB 
FIRDAWS AL-NA IM KARYA THAIFUR ALI WAFA 


OS. Ya Sin (361: 
69 


OS. Saba” (34J: Kitab yang 
31 Diturunkan 
OS. al-Wagiah kepada Nabi 
(561: 77 Muhammad 
OS. Taha (201: Kitab yang 
113 Diturunkan 


OS. az-Zumar 
(391: 28 


OS. Fussilat (41J: 


dengan Bahasa 
Arab 


SUB-SUB TAFSIR 
NO | PEMBAHASAN | AYAT-AYAT | THAIFUR ALI | KOMb ARA! 
AL-GUR'AN WAFA 
1 Definisi | 1. Bahasa | OS. al-Oiyamah Bacaan Sebanding: 
Al- (751: 17 dan 18 - Ali al-Sibtini 
Our'an OS. al-Isra” (17): | Shalat - Ramzi 
18 Na'na'ah 
2. Istilah OS. Sad (381: 1 Mukjizat yang 
OS. al-Hijr (151: Agung 
Beam en an Berbeda: 
Fos-OarrsoT | - Oliver 
OS. al-Hasyr Leaman 
(591:21 - Theodore 
OS. al-Isra” (171: Noldeke 
45 - Abraham 
OS. Yiisuf (121:3 | Kitab yang Geiger 
OS. al-Isra” (171: | Bersumber dari : W.St Clair- 
88 Allah Tisdall 
OS. Ya Sin (361: - Charles 
2 Cutler Torrey 
- Ibnu Warrag 


? Abd. Ouddus al Badani, “Studi Al-Our'an: Kajian Al-Gur'an Dalam Menyikapi 
Munculnya Aliran-Aliran pada Golongan Ahlussunnah Wal Jama'ah”. As-Sabigun: 
Jurnal Pendidikan Islam Anak Usia Dini 1, no.2 (2019): 64 
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OS. az-Zukhruf 
(43): 3 


OS. al-Jinn (721: Mukjizat 
1 
Tujuan Diturunkan OS. al-Ahgaf Memberikan 
Al-Our'an (461: 29 Peringatan 
OS. al-An'im 
(191: 6 
OS. al-Hijr (15): 
91 
OS. al-Furgan 
(251: 30 
OS. al-Furgin 
2322 
OS. Fussilat (417: 
26 
OS. al-Insyigag 
(84): 21 
OS. Muhammad 
(47): 24 
OS. Oaf (501: 45 
OS. al-Isra” (17J: 
9 
OS. al-Isra” (17|: | Menyembuhkan 
82 Penyakit 
OS. Taha (201: 2 Memudahkan 
OS. al- dalam 
Muzzammil (731: | Pengamalannya 
20 
OS. al-Hijr (15J: 1 | Membedakan Hak 
dan Batil 
OS. an-Naml Mengetahui 
(271:92 Hakikat-hakikat 
Al-Our'an 
Proses Turunnya OS. al-Bagarah 1. Turun Secara 
(21: 185 Keseluruhan 
OS. al-Insan (76): dari Lauh al- 
23 Mahffiz ke 
Langit Dunia 
2. Turun ke 
Dunia Secara 
Berangsur- 
angsur 
Tatacara OS. an-Nahl (16): | Membaca 
Membacanya 98 Ta'awwudz 
OS. Taha (201: Tidak Terburu- 
114 buru dalam 


Membaca 
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Berdasarkan tabel tersebut, Thaifur Ali Wafa mendefinisikan Al- 
Our'an secara bahasa dengan dua makna: makna bacaan seperti frase 
gur 'Anahu/bacaannya" dalam OS. al-Giyamah |75J: 17 dan 18 dan makna 
shalat seperti frase gur'in al-fajr yang berarti shalat shubuh? pada OS. al- 
Isra” (171: 78. Secara istilah Thaifur mendefinisikan Al-Gur'an sebagai 
berikut: 

Sit 3 Ul 2 YieNNBafpa alan! 3 amal dp 

Al-Our'an adalah mukjizat agung dan kekal, ayat-ayatnya 

memancarkan cahaya dan gadim.? 

Pemahaman Thaifur mengenai Al-Our'an yang agung dan ayat- 
ayatnya memancarkan cahaya tersebut diperkuat dengan OS. al-Hasyr (59J: 
21, yang berbunyi: Kalau sekiranya Kami turunkan Al-Ouran ini kepada 
sebuah gunung, pasti kamu akan melihatnya tunduk terpecah-belah 
disebabkan ketakutannya kepada Allah. Dan perumpamaan-perumpamaan 
itu Kami buat untuk manusia supaya mereka berfikir. 

Pada sisi lain, Thaifur menambahkan bahwa Al-Our'an adalah teks 
yang bersumber dari Allah Swt.' dan diturunkan kepada Nabi Muhammad 
Saw." yang bertujuan untuk memberikan peringatan terhadap seluruh 
manusia,” termasuk masyarakat Mekkah pada masa itu yang mengingkari 


" Wafa, Firdaws al-Na tm, VI: 331 

? Wafa, Firdaws al-Na im, INI: 416 

5 Wafa, Firdaws al-Na Im, I: 1-2, V: 280, III: 289, VI: 76, VI: 208-209. Kekekalan 
Al-Our'an secara tidak langsung menunjukkan bahwa Al-OGur'an terpelihara dari 
perubahan, karena Allah Swt. telah menjaganya secara langsung. Bahkan, orang yang 
membaca Al-Our'an akan selalu terpelihara dari beragam gangguan yang bermaksud 
menghalanginya. Hal ini dibuktikan dengan penjagaan Allah terhadap Nabi Muhammad 
Swt. ketika hendak membaca Al-Our'an, sedang orang musyrik bermaksud jahat 
menghalangi aktivitas beliau. Allah menutupi pandangan mereka, sehingga tidak 
mengetahui keberadaan beliau. Pada era sekarang, penjagaan Allah bisa berupa Allah 
menjadikan orang Islam menjadi generasi yang cerdas dalam menguasai penafsiran Al- 
Our'an, sehingga tidak mudah terdoktrin oleh kelompok tertentu yang bermaksud 
menghujat Al-Our'an, karena Allah telah menutup hati kelompok tersebut memahami isi 
dan kandungan Al-Our'an. Baca, Wafa, Firdaws al-Na Tm, HI: 395 

1 Wafa, Firdaws al-Na 'im, III: 144, III: 423, V: 201. Karena Al-Our'an bersumber 
dari Allah Swt., maka ia disebut dengan kitab semitik (kitab samawi) yang membacanya 
mendapat pahala. Selengkapnya, baca Wafa, Firdaws al-Na im, V: 232. 

" Wafa, Firdaws al-Na 'im, V: 28, VI: 156 

? Al-Gur'an tidak hanya memberi peringatan kepada manusia saja, namun pula 
kepada jin. Ketika sekelompok jin menghadiri pembacaan Al-Our'an, mereka 
mendengarkan. Ketika selesai, mereka kembali kepada kaumnya untuk memberi 
peringatan. Wafa, Firdaws al-Na tm, VI: 15 
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perintah Allah'? agar tetap tegak berdiri di jalan yang benar," 
menyembuhkan segala macam penyakit,” memudahkan dalam 
pengamalanya, membedakan antara sesuatu yang hak dan batil,'" bahkan 
yang paling penting mengetahui hakikat-hakikat Al-Our'an, rahasia- 
rahasianya, dan pengetahuan-pengetahuannya.” Al-9ur'an disampaikan 
dengan menggunakan bahasa Arab guna dapat dipahami kandungannya 
oleh masyarakat Arab.'” Kendati demikian, sedikitpun hal ini tidak 
mengurangi keunikan bahasa Al-Our'an. Al-Gur'an bahkan dapat 
mengalahkan dan membuat takjub siapapun yang membaca dan 
mendengarkannya." 

Dalam proses turunnya, Al-OGur'an memiliki tahapan-tahapan. 
Menurut Thaifur, Al-Gur'an diturunkan pada malam bulan Ramadhan 
tepatnya pada malam kedua puluh empat. Proses turunnya melalui dua 
tahap: Pertama, Al-Gur'an diturunkan secara keseluruhan dari Lauh al- 
Mahfiiz ke langit dunia. Kedua, Al-@Gur'an diturunkan ke dunia secara 
berangsur-angsur berdasarkan peristiwa yang terjadi selama dua puluh tiga 
tahun. $ 

Sebagai kitab yang mulia, Al-Our'an dibaca dengan tatacara yang 
benar. Thaifur menyebutkan dalam tafsirnya, bahwa siapapun yang 
berkeinginan membaca Al-Our'an, pertama, hendaknya membaca 
Ta'awwudz."” Ulama—sebagaimana dikutip Thaifur—berselisih pendapat 


1 Wafa, Firdaws al-Na'im, Il: 163. Kehadiran Al-Our'an memang selalu 
dihadapkan dengan beragam pertentangan dan penolakan masyarakat yang menerimanya. 
Saking tidak mengagungkannya terhadap Al-Our'an, kaum musyrikin menjadikan Al- 
Our'an sesuai dengan hawa nafsunya. Mereka menyebutkan sebagian Al-Gur'an benar 
karena sesuai dengan isi kitab Taurat dan Injil. Sebaliknya, mereka menolak sebagian 
yang lain karena berseberangan dengan dua kitab itu. Selengkapnya, baca Wafa, Firdaws 
al-Na im, INI: 290. Baca pula, Wafa, Firdaws al-Na tm, IV: 329, IV: 330, V: 381, VI: 376. 
Orang yang menolak kehadiran Al-Our'an karena penglihatan dan pendengarannya 
tertutup sehingga tidak dapat merenungkan hikmah yang terdapat di dalamnya. Lihat, 
Wafa, Firdaws al-Na'im, VI: 29. Sebaliknya, hanya orang yang beriman yang dapat 
memperoleh hikmah dari Al-Gur'an. Baca, Wafa, Firdaws al-Na 'im, VI: 86 

1 Wafa, Firdaws al-Na tm, HI: 375 

|? Wafa, Firdaws al-Na tm, III: 418 

" Wafa, Firdaws al-Na tm, IV: 43-44, VI: 315 

4 Wafa, Firdaws al-Na 'im, IN: 268 

' Pengetahuan-pengetahuan Al-Our'an sungguh sangat luas seperti luasnya lautan 
yang tidak bertepi. Sehingga dengan membaca Al-9ur'an secara berulang-ulang akan 
semakin bertambah ilmu pengetahuan yang diperolehnya. Baca, Wafa, Firdaws al-Na tm, 
TV: 466 

1 Wafa, Firdaws al-Na tm, VI: 86, V: 328, V: 371, V: 408 

1 Wafa, Firdaws al-Na 'im, VI: 304 

' Wafa, Firdaws al-Na 'im, I: 178, VI: 339 

" Wafa, Firdaws al-Na 'im, INI: 338 
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menyangkut waktu pembacaan Ta'awwudz. Ulama fikih dan ulama hadis 
berpendapat, Ta'awwudz hendaknya dibaca sebelum membaca Al-Our'an. 
Sedangkan, Imam Malik berpendapat, Ta'awwudz dibaca setelah membaca 
Al-Gur'an.” Kedua, tidak terburu-buru dalam membaca Al-9ur'an. 
Disebutkan dalam sebuah riwayat dari Abd Allah Ibn Abbas, bahwa Nabi 
Muhammad Saw. pernah ditegur oleh Allah karena beliau terburu-buru 
membaca Al-Gur'an ketika sedang menerima wahwu, sedang Malaikat 
Jibril belum selesai membacanya. Nabi Saw. melakukan ini karena untuk 
menjaga wahyu, sehingga sedikitpun tidak bakal terlupakan.” 

Bila dikomparasikan, pandangan Thaifur tentang Al-Our'an tersebut 
tidak jauh berbeda dengan pandangan Muhammad Ali al-Sabini (1930) 
yang mengatakan bahwa Al-Our'an adalah firman Allah Swt. yang tiada 
tandingannya, diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw., penutup para 
nabi dan rasul dengan perantaraan Malaikat Jibril as., ditulis pada mushaf- 
mushaf kemudian disampaikan kepada manusia secara mutawatir, 
membaca dan mempelajari Al-Gur'an adalah ibadah, dan Al-Our'an 
dimulai dengan surah al-Fitihah serta ditutup dengan surat al-Nis.” Selain 
itu, pandangan semacam ini sejalan dengan Ramzi Na'na'ah yang berkata 
bahwa Al-Our'an adalah mukjizat yang kekal, kitab suci satu-satunya yang 
disampaikan kepada manusia melalui riwayat mutawatir yang tidak ada 
kebatilan, baik di depan dan di balik riwayat tersebut, dan diturunkan dari 
Tuhan yang Maha Bijaksana lagi Maha Terpuji serta Allah memeliharanya 
dari segala bentuk permainan dan perubahan. 

Beberapa pandangan tersebut, termasuk  Thaifur, belum 
menghadirkan kritik terhadap Al-Our'an. Bahkan, di sana tidak ditemukan 
analisa secara mendalam dan kritis sebagaimana yang dilakukan oleh 
kelompok rasionalis Muktazilah, sehingga dengannya, muncul sebuah 
kritik bahwa Al-Our'an belum selamanya gadim, karena Al-Gur'an itu 
adalah teks yang sudah terpisah dari pengarangnya. Karena itu, melihat Al- 
Our'an sebatas kalam Tuhan tanpa terkecuali adalah sebuah kesimpulan 
yang disepakati oleh ulama pada umumnya. 

Pandangan Thaifur tersebut berbeda bilamana dibandingkan dengan 
Oliver Leaman yang menyatakan, bahwa Al-OGur'an adalah dokumen 
pertama berbahasa Arab yang menyebutkan bahasa Arab itu. Hal ini 
menekankan secara berulang kali bahwa Al-Our'an diwahyukan dalam 
bahasa Arab.“ Leaman memandang Al-Our'an sebagai makhluk sehingga 


“ Wafa, Firdaws al-Na 'im, III: 338 

21 Wafa, Firdaws al-Na 'im, IV: 86 

2 Al-Sabtini, Al-Tibyan ft Ulim al-Our'in, 8. 

2 Na'na'ah, Al-Isra 'iliyyat wa Atsaruhd..., 5. 

4 Oliver Leaman, The Our'an: an Encyclopedia, 50. 
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dengannya penafsir memiliki ruang untuk menyisipkan kritik dan 
memperlakukan Al-Our'an sebagaimana teks-teks yang lain. Hal ini 
berbeda dengan Thaifur yang melihat Al-Our'an sebagai teks sakral yang 
harus dibedakan dari teks-teks yang lain. 

Di samping itu, pandangan Thaifur tentang Al-Gur'an tampak 
berlawanan pula bila dihadapkan dengan pandangan sekian orientalis yang 
banyak berkiprah dalam studi Al-Gur'an (Ouranic studies). @uraish 
Shihab menyebutkan, sekian orientalis melihat bahwa Al-Gur'an adalah 
karya Nabi Muhammad Saw. yang rancu lagi tidak sistematis. Kerancuan 
ini dapat dibuktikan dalam sekian banyak surah Al-OGur'an yang 
menghidangkan pesan yang berbeda-beda dalam satu surah dan secara 
kasat mata terkesan tumpang tindih (over lapping). Misalkan, surah al- 
Bagarah yang seharusnya fokus membicarakan kisah sapi betina, namun 
menghidangkan beragam pesan dan kisah, seperti orisinalitas Al-Our'an:”” 
perbedaan orang mukmin, kafir, dan munafik: kisah Nabi Adam, 
malaikat, iblis, dan Tuhan:2 kisah Nabi Musa dan ummatnya:” kisah sapi 
betina: dan lain sebagainya. 

Bahkan, dalam sebuah penelitian Nasaruddin Umar disebutkan, 
bahwa Theodore Noldeke (1836-1930), ilmuwan asal Jerman yang terkenal 
dengan karyanya Geschichter des Oorans, menggambarkan Al-OGur'an 
sebagai duplikasi dari kitab-kitab yang sudah ada sebelumnya dengan 
melacak hubungan dan analisis semantik mufradat Al-Gur'an dengan 
kitab-kitab sebelumnya. Tidak kalah kritis terhadap studi Al-Our'an, ada 
tiga tokoh scholar Yahudi, yaitu Abraham Geiger, W.St. Clair-Tisdall, dan 
Charles Cutler Torrey yang biasanya ditampilkan untuk memperkuat 
asumsi bahwa Al-Our'an dan ajaran-ajarannya adalah modifikasi ajarah 
Yahudi." 

Menurut penulis, sikap Thaifur melihat Al-Gur'an memang tampak 
berbeda jauh dibandingkan dengan orientalis. Thaifur sama sekali tidak 
berani menghadirkan kritik terhadap teks Al-Our'an, karena Al-9ur'an 
termasuk wahyu yang diyakininya sakral, apalagi cara berpikir Thaifur 
sedikit banyak dipengaruhi oleh Sunni fanatik yang dianut oleh mayoritas 
masyarakat Madura. Bahwasanya masyarakat Madura cenderung menolak 
keras penyamaan Al-Our'an dengan karya-karya yang lain. Demikian pula, 


2? M. Ouraish Shihab, “Orientalisme”. Jurnal Studi Al-Our'an 1, No. 2 (2006): 36. 

2 OS. al-Bagarah (21: 2 

2 OS. al-Bagarah (2): 3-16 

2 OS. al-Bagarah (21: 30-38 

29 OS. al-Bagarah (21: 51-59 

30 OS. al-Bagarah (21: 67-71 

3 Nasaruddin Umar, “Al-Our'an di Mata Mantan Intelektual Muslim: Ibn Warrag 
dan Mark A. Gabriel”. Jurnal Studi Al-Our'an 1, No. 2 (2006): 93. 
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sikap semacam ini berbeda jauh dengan sikap Ibnu Warrag. Menurut 
Nasaruddin Umar, Ibnu Warrag cara berpikirnya banyak dipengaruhi 
orientalis Arthur Jeffery dan Andrew Rippin. Warrag berpendapat bahwa 
di dalam Al-Gur'an terdapat inkonsistensi dan kerancuan tata bahasa, 
adanya pengurangan dan penambahan ayat-ayat Al-Our'an, dan 
problematika naskh (abrogation) dalam Al-Our'an.” 

Berdasarkan uraian tersebut, Thaifur belum berani menghadirkan 
kritik terhadap Al-Our'an. Sebab, ia menyakini bahwa Al-Our'an adalah 
teks yang agung sehingga tidak dapat disamakan dengan teks-teks yang 
lain. Selain itu, menghadirkan kritik terhadap Al-Our'an termasuk sikap 
yang kurang baik (su'u al-idab). Karena, cara yang paling baik dengan 
kehadiran Al-Gur'an adalah mengagungkannya beserta membacanya dan 
memahami rahasia dan hikmah yang terkandung di dalamnya. 


2. Tafsir 

Setelah diuraikan pandangan Thaifur tentang Al-Gur'an, maka 
dianalisis pula pandangannya berkenaan dengan tafsir Al-Our'an. Untuk 
menguraikan tentang tafsir, penulis memilih dua kata yang sebagian ulama 
mempersamakannya, yaitu tafstr dan ta 'wil Kemudian, dari dua kata ini 
penulis mencarinya dalam Al-Our'an beserta dihadirkan penafsiran Thaifur 
Ali Wafa. Hasil pencarian tersebut dapat disederhanakan dalam sebuah 


tabel berikut: 


TABEL II 
PEMBAHASAN TAFSIR DALAM KITAB FIRDAWS AL-NA IM 
KARYA THAIFUR ALI WAFA 
NO Pen AN AYAT- TAFSIR THAIFUR KOMPARASI 
TAFSIR AYAT ALI WAFA TAFSIR 
1 Tafsir 1. Kata OS. al- Firdaws 1. Makna Sebanding: 
Secara Tafsir | Furgan al-Na'im, | 2. Hujjah - Al-Afiisi 
Bahasa (251: 33 VI: 331 
Berbeda: 
2. Kata OS. Yinus | Firdaws ' Ne 
Ta'wil | (101:39 al-Na'im, I si 
12 Schleiermacher 


nga Umar, “Al-Our'an di Mata Mantan...”: 103, 105, 106. 
8 Shihab, Kaidah Tafsir, 9. 


71 


OS. al- Firdaws | 3. akibat - Heidegger 
Nisa” (4J: al-Na“im, 
59 I: 504 
OS. al- Firdaws 
A'raf (Tj: al-Na“im, 
53 TI: 320 
OS. al-Isra” | Firdaws 
(17): 35 al-Na'im, 
III: 391 
OS. Ytisuf | Firdaws | 4. penjelasan 
(121: 6 al-Na'im, 
III: 148 
2 Tafsir Secara Istilah an Firdaws | Menyingkap 
al-Na'im, | (Kashf), 
I: 3-4 Mengungkap 
(Taudih), 
dan 
Menjelaskan 
(Bayan) 


Thaifur memahami tafsir secara bahasa dengan beragam makna, 
yaitu: makna, hujjah,” akibat, 5 dan penjelasan”. Sedangkan, secara 
istilah tafsir dapat dipahami dalam uraian Thaifur berikut: 


Se yA! dal ya OI OLAN ya Jet ol gate & de ab 
aU Alah pd and dy E GS, Obiae Aly Jaa ae Kasal 
PAN NUN KAN. “D 
Olay Genoa SES Ulang Jl Ga SN Lo 2g VI D3 A 215 

OLI Ida Jal ae de datan Wp, 
Sepatutnya setiap orang mukmin menyibukkan diri membaca Al- 
Our'an supaya menjadi ahli ar-Rahman dan berakhlak dengan akhlak 
(yang ditetapkan)-Nya sebagaimana yang terlukis atas Sayyid Walad 
Adnan, Nabi Muhammad Saw. Jadikanlah bacaan Al-Our'an itu 


dibarengi dengan merenungkan makna-maknanya yang tersembunyi 
dan memahami rahasia-rahasia yang tersirat di dalamnya supaya ia 


3 Wafa, Firdaws al-Na im, VI: 331, INI: 28-29 
3 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 504, II: 320, III: 391 
3 Wafa, Firdaws al-Na im, IN: 148 
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menjadi bagian dari orang-orang yang khusyuk, orang-orang yang 

tawaduk, orang-orang yang beruntung dan orang-orang yang meraih 

keberhasilan. Hal itu tidak akan sempurna baginya kecuali 
mengetahui rahasia dan makna ayat-ayatnya. 

Berdasarkan pernyataan tersebut, Thaifur memahami tafsir adalah 
hasil refleksi terhadap makna-makna yang tersembunyi (al-ma'ini al- 
kiminah) dari teks Al-Gur'an dan memahami rahasia-rahasia yang tersirat 
di dalamnya (al-asrar al-bitinah) sehingga menjadi bagian dari orang 
yang khusyuk dan orang yang berhasil. Dalam redaksi yang lain, 
pengertian ini dapat disederhanakan, bahwa tafsir adalah mengetahui 
rahasia dan makna ayat-ayat Al-Our'an dengan menyingkap (kashf), 
mengungkapkan (taudih), dan menjelaskan (bayan) Pemahaman tafsir 
dalam pandangan Thaifur lebih ditarik kepada medan tafsir dengan nuansa 
sufistik yang berupaya menyingkap makna yang tersembunyi dari ayat- 
ayat Al-Our'an. Corak penafsiran semacam ini sama dengan penafsiran 
yang diuraikan dalam tafsir Raih al-Ma'dni yang ditulis oleh al-Alisi.” 
Namun, pada realitasnya penafsiran Thaifur kurang terlihat nuansa 
sufistiknya,"? sedangkan yang terasa adalah nuansa kebahasaan (lughawi), 
karena di dalamnya didominasi analisis gramatikalnya. 

Pamahaman Thaifur mengenai tafsir dengan nuansa sufistik boleh 
jadi karena dipengaruhi keterlibatan 'Thaifur dalam  Tarigah 
Nagsabandiyah, salah satu tarigah dalam ilmu tasawuf. Kecintaan Thaifur 
terhadap tarigah ini dimulai dari sikap ayahnya Kyai Ali Wafa yang pernah 
menjadi murshid tharigah tersebut. Menurut Thaifur, Tharigah 
Nagsabandiyyah merupakan salah satu tharigah mu'tabarah yang 
sanadnya sampai kepada Rasulullah Saw." Tarigah Nagsabandiyah 
termasuk salah satu tarigah yang mendapat pengikut cukup luas di 
Nusantara belakangan ini 

Al-Zarkasyi menyebutkan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas 
tatacara memahami (fahm) kitab Allah yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad Saw., menjelaskan (bayan)  makna-maknanya, dan 
mengeluarkan (istikhrdj) hukum beserta hikmah yang dikandungnya 
dengan merujuk pada ilmu bahasa Arab, seperti ilmu nahwu, tasrif, bayan, 


3! Wafa, Firdaws al-Na im, I: 3-4. 

2 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 3-4. 

? Abti al-Fadal Syihib al-Din al-Sayyid Mahmiid al-Allisi, Rih al-Ma 'ini fi Tafsir 
al-Our 'in al-Azim wa al-Sab 'a al-Matsani (Bairut: Dar Ihya' al-Turats al-Arabi, T.t.). 

“0 Hairul, “Telaah Kitab Tafsir...”: 54. 

“1 Madura, “KH Thaifur Ali Wafa...”, http://matamaduranews.com/kh-thaifur-ali- 
wafa-mursyid-tharigah-ambunten/. 

12 Siregar, Aktualisasi Ajaran Tarekat..., 8. 
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usiil figh, gira'at, asbib al-nuzil, dan nasikh mansiikh." Bagi penulis, 
padangan al-Zarkasyi tentang pengertian tafsir terkesan lebih luas 
cakupannya dibandingkan pandangan 'Thaifur. Al-Zarkasyi tidak 
membatasi tafsir pada persoalan menyingkap makna dalam, namun pula 
makna luar. Sementara, kesamaan antara dua pemahaman ini terlihat dari 
cara memosisikan tafsir untuk mengungkap makna ayat-ayat Al-Our'an, 
baik hasil pemahamannya sesuai dengan yang dimaksudkan Allah Swt. 
sebagai pengarang ataupun membedainya. 

Berbeda dengan al-Zargaini dalam memahami tafsir. Menurutnya, 
tafsir adalah ilmu yang membahas kandungan Al-Gur'an dengan 
menyingkap maknanya (dilalah), dengan maksud yang diinginkan Allah 
Swt., sebatas kemampuan manusia. Penulis melihat, perbedaan al- 
Zargani di sini terlihat dari cara dia membatasi medan tafsir sebatas apa 
yang dimaksudkan oleh pengarang teks, yaitu Allah. Tafsir yang dipahami 
al-Zargini cenderung membatasi sikap subjektif sang mufasir. Sedangkan, 
Thaifur dan al-Zarkasyi memberikan ruang yang luas untuk ditempuh oleh 
mufasir, sehingga dengannya mufasir dapat menuangkan gagasannya 
sendiri. 

Pandangan al-Zargani tersebut hampir sama dengan Friedrich 
Schleiermacher (1768-1834 M), pakar Hermeneutika Romansis, yang 
berpandangan bahwa penafsiran adalah memahami teks sebagaimana yang 
dimaksudkan oleh pengarang, sebab apa yang disebut teks adalah 
ungkapan jiwa pengarangnya." Pandangan Schleiermacher jelas berbeda 
dengan pandangan Thaifur Ali Wafa, sekalipun pada sisi yang lain cara 
kerja yang ditawarkan Schleiermacher memiliki kesamaan dengan Thaifur, 
yaitu sama-sama menekankan nuansa kebahasaan. Ouraish Shihab 
menyebutkan, bahwa ada dua sisi yang digunakan Schleiermacher dalam 
meneliti teks, yaitu: sisi kebahasaan yang menuntut adanya pengetahuan 
tata bahasa dan susastranya dan sisi pengarang teks yang berkaitan dengan 
makna pikiran dan tujuan yang dirasakan oleh pengarang ketika ia 
menulis/menyampaikan teks." 

Di samping itu, akan terlihat jauh berbeda secara pemahaman bila 
pandangan Thaifur tentang tafsir dihadapkan dengan pandangan Martin 
Heidegger (1889-1976 M), pakar Hemeneutika Filosofis, yang 
menyebutkan bahwa penafsiran adalah pemahaman penafsir yang 
disesuaikan dengan pengetahuan mereka yang mendahului kandungan teks 
serta dugaan dan pertanyaan-pertanyaan mereka terhadap teks saat mereka 


"3 Al-Zarkasyi, Al-Burhin fi Ulam al-Our An, 22. 
M4 Al-Zargani, Mandhil al-Irfan ft Ulim..., W: 6. 
“3 Shihab, Kaidah Tafsir, 408. 

“0 Shihab, Kaidah Tafsir, 408. 
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berdialog dengannya. Pertanyaan dan prediksi biasanya lahir pada era di 
mana sang penafsir itu hidup. Pandangan Heidegger ini memperlakukan 
teks terlepas dari penciptanya dan karena itu tidak penting mengetahui 
tujuan sang pencipta atau pengarang." Maka, berangkat dari uraian 
tersebut, penulis memberikan kesimpulan, perbedaan pandangan Thaifur 
ini tentunya dipengaruhi latar belakang pendidikan Thaifur sendiri yang 
banyak dihabiskan di pesantren yang mengajarkan keharusan mempercayai 
sakralitas teks Al-Our'an. 


B. Metodologi Tafsir 

Metodologi tafsir, sebut Nashruddin Baidan, berisi pembahasan 
ilmiah tentang metode atau cara yang dapat digunakan oleh mufasir dan 
sekaligus akan menuntunnya dalam proses penafsiran Al-Our'an, sehingga 
penafsirannya tidak menyimpang dari jalan yang benar." Thaifur dapat 
disebut mufasir yang ketika menafsirkan ayat-ayat Al-Our'an, ia 
menggunakan metodologi penafsiran, sehingga karyanya Firdaws al- 
Naim dapat dibuktikan secara metodologis melalui tiga model: Sumber 
Tafsir, Metode Tafsir, dan Corak Tafsir. Lihat tabel berikut: 


TABEL III 
METODOLOGI TAFSIR FIRDAWS AL-NA IM 
KARYA THAIFUR ALI WAFA 
METODOLOGI KOMPARASI 
NO TAFSIR PENAMAAN CONTOH TAFSIR 
1 Sumber Tafsir Bi al-Ra'yi Firdaws al-Na“im, | - Ouraish Shihab 
1II: 1 - Amin Summa 
Firdaws al-Na'im, | - Tabattaba'1 
II: 151 
Firdaws al-Na'im, 
IV: 1-22 
2 | Metode Tafsir Analitis (Tahlili) Firdaws al-Na“im, | - Mahmud Yunus 
VI: 454-455 - Ali al-Sabini 
Firdaws al-Na'im, 
VI: 450 
3 Corak Tafsir Kebahasaan Firdaws al-Na“im, | - Wahbah al- 
(Lughawi) V: 29-30 Zuhaili 
Firdaws al-Na'im, | - Al-Zamakhsyari 
III: 65-66 - Ibn Asyur 
Firdaws al-Na'im, 
I: 157 


“ Shihab, Kaidah Tafsir, 418. 
48 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 60. 
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1. Sumber Tafsir 

Bagian pertama metodologi tafsir adalah sumber tafsir. Sebagaimana 
disebutkan di muka bahwa sumber tafsir dibagi menjadi dua macam: 
Pertama, Tafsir bi al-Ma'tsar, yakni tafsir yang sumber penafsirannya 
berupa Al-Our'an (penafsiran Al-Gur'an dengan Al-Our'an), hadis (Al- 
Our'an dengan hadis), atau gagasan sahabat (Al-OGur'an dengan atsar 
sahabat) guna menjelaskan maksud Allah.” Kedua, Tafsir bi al-Ra'yi 
adalah tafsir yang berpegang pada ijtihad, bukan berdasarkan perkataan 
yang dikutip dari sahabat dan tabi'in. Dengan istilah yang lain, tafsir ini 
berpegang teguh pada tata bahasa Arab, mengetahui metode khitibat, dan 
mengetahui ilmu-ilmu pokok seperti Nahwu, Sarraf, Ilmu Balaghah, Usul 
Figh, Asbib al-Nuzil, dan beberapa disiplin ilmu yang seharusnya 
diketahui oleh mufasir.” 

Karya tafsir Firdaws al-Na'im yang ditulis oleh Thaifur Ali Wafa 
memuat dua sumber penafsiran tersebut. Dalam menafsirkan frase 
syaydtinihim yang berarti pemimpin mereka dalam surah al-Bagarah ayat 
14, Thaifur mengutip pendapat sahabat Ibnu Abbas. Menurutnya, ada lima 
orang pemimpin yang menjadi panutan orang-orang munafik, yaitu Ka'ab 
Ibn al-Asyraf, orang Yahudi di Madinah: Abti Burdah di Bani Aslam, Abd 
al-Dar di Juhainah: Awif Ibn Amir di Bani Asad: dan Abd Allah Ibn 
Suwad di Syam.”' Selebihnya bisa dibaca langsung pada penafsiran 
Thaifur berikut: 


SI (We ISL) Uly pke dosa (Lal IG Lal oa 3 81) 
Ag bau JB pai mela SI (prabba Ul) maa haji 
Asy kel Gr S Bona Ae gg ya SENI Ox CAS AR 
ALL sad er Al Ian Ani HB ee La Late GOA 
bat Gal pailehn oa Jas ab Olla daag VI OSN, 
AP, Aa Cal (Oniotana GA UE Ken UI IJU) mar 3 bla 

AN ea aa 


Dan apabila mereka berjumpa dengan orang yang beriman, mereka 
berkata, “Kami telah beriman” untuk menipu dan membohongi 


"9 Al-Sibtini, Al-Tibyan ft Ulim al-Our'an, 92. Baca pula, Hasan, Tafsir Al- 
Our 'an..., 4. 

20 Al-Sabtini, Al-Tibyan ft Ulim al-Our'An, 100. Baca pula, Hasan, Tafsir Al- 
Our 'an..., 8. 

?! Wafa, Firdaws al-Na tm, 1: 13-14. 
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mereka. Tetapi, apabila mereka kembali, yakni menyendiri, kepada 
setan-setan mereka, yakni pemimpin-pemimpin mereka. Ibnu Abbas 
menyebutkan, bahwa mereka terdiri dari lima pemimpin, yaitu Ka'ab 
Ibn al-Asyraf, orang Yahudi di Madinah: Abti Burdah di Bani 
Aslam: Abd al-DAr di Juhainah: Awfif Ibn Amir di Bani Asad: dan 
Abd Allah Ibn Suwad di Syam. Tiada seorang dukun melainkan 
bersamanya setan yang menyertainya. Disebutkan pula, mereka 
adalah para pemimpin yang bersekutu dengan para setan dalam 
melakukan kemaksiatan. Mereka berkata, “Sesungguhnya kami 
bersama kamu, kami hanya berolok-olok” terhadap Muhammad dan 
sahabat-sahabatnya dengan cara kami memperlihatkan Islam kepada 
mereka. ” 

Penafsiran dengan menukil pendapat sahabat termasuk tafsir bi al- 
ma 'tsur seperti beberapa kitab tafsir yang lainnya, yaitu tafsir Jami' al- 
Bayin atau lebih populer dengan sebutan Tafsir al-Tabari yang ditulis Abii 
Ja far Muhammad Ibn Jarir al-Tabar?” dan Tafsir al-Our 'an al-Azim atau 
dikenal dengan Tafsir Ibnu Katsir yang ditulis Imid al-Din Abi al-Fida' 
Ism#'il Ibn Katsir.”" 

Ketika menafsirkan kata syayitinihim al-Tabari juga tak kalah 
semangat dengan Thaifur dalam menukil riwayat yang disandarkan kepada 
salah seorang sahabat. Diriwayatkan dari Gatadah bahwa kata syayatinihim 
dipahami dengan pemimpin orang munafik yang sama-sama bersikeras 
melakukan keburukan. Dalam riwayat yang lain Oatidah menyebutkan 
mereka adalah kaum musyrikin. Sedangkan, Mujahid memahami bahwa 
syayatinihim adalah teman-teman orang munafik yang berstatus sebagai 
orang kafir. Dalam riwayat yang lain pula Mujahid menyebut mereka 
adalah sahabat yang sama-sama munafik dan musyrik.” Hal yang berbeda 
sumber penafsiran antara Thaifur dan al-Tabari dapat dilihat dominasi dan 
kecenderungannya. Tafsir Thaifur lebih banyak didominasi oleh ijtihad 
(ra'yu), sementara tafsir al-Tabari didominasi oleh penukilan riwayat 
(riwayah). 

Pada bagian yang lain, tafsir Firdaws al-Na im diwarnai dengan 
penafsiran yang bersumber dari 'hasil ijtihad penafsirnya. Berikut 
penafsiran Thaifur terhadap surah Yunus ayat 1: 


2 Wafa, Firdaws al-Na 'im, IT: 13-14. 

28 Abti Ja'far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami' al-Bayin an Ta'wil Ay al- 
Our'an (T.tp: Dir al-Hajar, 2001). 

“4 Imid al-Din Abi al-Fida” Isma'il Ibn Katsir, Tafsir al-Our'an al-Azim (T.tp: 
Maktabah Aulad al-Syaik li al-Turats, 2000). 

55 Abi Ja'far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jimi' al-Bayan an Ta'wil Ay al- 
Our Gn (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), I: 173. 
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SAI ga (SB) lh colt del AI (JUN GA Al 4) 
22 Ni am JL BEI Amd DYI cab GI, Royal ada 3 Fee 
03 GAS BUY OLI cai (SKI SE) lagu Raaoy ball A0 
lia (SEM) SLAN Gam AI) OLI OY SBI ya OT Ob Gal, 
JIN ana Jnia Ga OK Oh Job dat OK Ul ma Ja 
SI any Lo Aek Real AYI de AGAN KE 33 Su 
Yg SSI AM, opal 2, sll AI) Gl3Y Ga XI 


Gasal 
Dengan menyebut nama Allah yang Maha Pengasih lagi Maha 
Penyayang. Alif Lam Ra' yang demikian itu hanya Allah yang 
mengetahui maksudnya. Itulah, yakni ayat-ayat itu yang akan 
disebutkan pada surah ini. Digunakannya Isim Isyarah/Kata Tunjuk 
Jauh untuk menunjuk tingginya pangkat dan keagungan ayat-ayat Al- 
Our'an itu dibandingkan dengan perkataan manusia. Ayat-ayat al- 
Kitab, yakni Al-Gur'an. Idafah/Frase tersebut menggunakan makna 
min, sehingga maksudnya adalah tilka ayat min al-kitab/itulah ayat- 
ayat dari al-Kitab, karena Musyar ilaih/Kata yang Ditunjuk (ayat) 
adalah bagian dari Al-Our'an. Al-Hakim/yang penuh hikmah. Kata 
ini (mengikuti wazan) fa'il yang bisa bermakna fa'il/yang 
mengerjakan dan bisa pula bermakna maf'ul/yang dikerjakan, 
sehingga seakan-akan mengatakan pada bagian pertama dengan al- 
hdkim yang bermakna yang memiliki hikmah karena ia mencakup 
hukum-hukum yang melakukannya termasuk ibadah. Sedangkan, 
bagian kedua seakan-akan mengatakan: al-muhkam/yang dipenuhi 
dengan hikmah yang mana tidak dapat dimasuki oleh kemafsadatan, 
tidak dapat diubah oleh jangka waktu, dan tidak dapat dipengaruhi 
oleh kebohongan dan perselisihan.” 

Dari penafsiran tersebut dapat dipahami, bahwa frase dyat al-kitib 


sebagai susunan idafah atau frase yang dihubungkan dengan kata depan 
min/dari sehingga menjadi ayat min al-kitab yang berarti ayat-ayat dari 
kitab suci Al-Our'an, sementara kata min ini menunjuk makna sebagian, 
yaitu ayat-ayat bagian dari Al-Our'an.”' Penafsiran semacam ini dapat 


5 Wafa, Firdaws al-Na im, ML 1. 
A1 Wafa, Firdaws al-Na "im, 1: 1. 
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dikategorikan sebagai sumber tafsir bi al-ra'yi, karena karakteristik 
penafsirannya cenderung pada ijtihad Thaifur sendiri yang dikemas dengan 
analisis gramatikal bahasa Arab atau nahwu. Tafsir dengan sumber bi al- 
ra 'yi bisa juga ditemukan pada dua karya tafsir Nusantara, yaitu Tafsir Al- 
Mishbah yang ditulis M. Guraish Shihab" dan Tafsir al-Amin: Bedah 
Surah al-Fatihah yang dikarang oleh Muhammad Amin Summa.” 

Keterlibatan ra 'yu dalam penafsiran Thaifur terhadap surah Yunus 
ayat 1 tersebut dapat disamakan dengan penafsiran Tabattaba'i yang 
menggunakan ra 'yu pula. Tabattaba'i menyebutkan bahwa penggunaan 
kata tilka/itu pada ayat ini menunjukkan jarak yang jauh. Hal ini 
disebabkan untuk menunjuk ketinggian posisi Al-Our'an, karena Al- 
Our'an adalah kalam Allah yang diturunkan dari sisi-Nya, sementara Allah 
adalah Dzat yang Maha Tinggi derajat-Nya dan Penguasa arash."" 

Penting diperhatikan, bahwa tafsir Firdaws al-Na tm lebih dominan 
menggunakan sumber tafsir bi al-ra'yi karena di dalam tafsir yang terdiri 
dari enam jilid ini didominasi oleh ijtihad pengarang sendiri dan 
pandangan ulama. Selain itu, karya tafsir ini banyak memuat kajian ilmu- 
ilmu pokok, terutama gramatikal bahasa Arab atau yang lebih akrab 
disebut nahwu. Dalam menafsirkan kalimat al-hamd li Allah8' pada surah 
al-An'am ayat 1, Thaifur menyebutkan dengan pemikirannya sendiri dan 
mengutip pendapat ulama: 


J8, An JI Is sc Ag HS ola Ai UP aw | Jaw (da 3-1) 
MEI dana ds sx kl, Ki basal 3 HI alang ye dal Gk dal 
AI Toket J3 Jo or BI NG Ala NI ane A3 


8 M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian Al- 
Our'an (Ciputat: Lentera Hati, 2002). 

59 Muhammad Amin Summa, Tafsir al-Amin: Bedah Surah al-Fatihah (Jakarta: 
Amzah, 2018). 

60 Muhammad Husein al-Tabattaba'i, Al-Mizin ft Tafsir al-Our'Gn (Pakistan: Dir 
al-Kutub al-Islimi, 1362), X: 4. 

ne Kalimat tersebut dipenggal dari, ayat sebagamana | berikut: 


Ken GA AA SN Ja CAN ON GE ed HA 


Segala puji bagi Allah Yang telah menciptakan langit dan bumi dan mengadakan 
gelap dan terang, namun orang-orang yang kafir mempersekutukan (sesuatu) 
dengan Tuhan mereka. 
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MA bela ly LE Ibas diana Y Ca AB ola Gp aga | 
oa Lol Jk 
Segala puji bagi Allah. Ini adalah pemberitahuan dari Allah kepada 
para hamba-Nya bagaimana cara mereka memuji-Nya, yakni 
katakanlah kalian, “Segala puji bagi Allah”. Pakar Ilmu Balaghah 
menyebutkan, bahwa secara teks al-hamd lil-Ldh termasuk kalimat 
deklaratif (khabar), sementara secara makna ia termasuk kalimat 
imperatif (amr), sehingga maksudnya adalah pujilah Allah. 
Digunakan kalimat deklaratif, sedang maknanya imperatif karena 
secara Ilmu Balaghah itu lebih pantas sebab kalimat deklatif bisa 
mencakup dua hal. Seandainya dikatakan dengan lafal ihmadi Allah, 
tentunya ia tidak dapat mencakup keduanya. Di dalam kalimat ini 
terdapat pujian karena Allah tidak membutuhkan terhadap selain- 
Nya, sehingga maksudnya segala puji hanya milik-Nya, sekalipun 
kalian tidak memuji-Nya. 
Pada pernyataan tersebut Thaifur menyebutkan, bahwa al-hamd lil- 
Lah adalah cara Allah mengajarkan kepada para hamba-Nya bagaimana 
cara mereka memuji-Nya. Selain itu, Thaifur mengutip analisa pakar 
Balaghah yang berpendapat bahwa kalimat al-hamd lil-Lah secara teks 
termasuk kalimat deklaratif (khabar), sementara secara makna termasuk 
kalimat imperatif (amr), sehingga dengannya dipahami dengan pujilah 
Allah.“ Sumber penafsiran yang amat sangat terlihat dalam penafsiran 
Thaifur tersebut adalah tafsir bi al-ra 'yi, karena tafsirnya memuat pendapat 
Thaifur sendiri sebagai penulis dan mengutip analisa pakar ilmu Balaghah. 
Pada sisi lain, Thaifur menafsirkan dengan analisanya sendiri dan 
mengkaji sisi nahwunya pula. Kata tilka/itu pada surah Yunus ayat 1 
dipahami menunjuk ayat-ayat yang akan disebutkan dalam surah Yunus 
ini. Secara sederhana dan singkat Thaifur memahami kata tilka dengan 
pendapatnya sendiri, tidak menggunakan riwayat, baik yang disandarkan 
kepada Nabi Muhammad Saw. maupun riwayat yang disandarkan kepada 
para sahabat. Thaifur kemudian melanjutkan analisa kata tilka yang mana 
kata ini termasuk Ism Isydarah (Kata Tunjuk) yang menunjuk objek yang 
jauh. Pemakaian tipe kata ini mengisyaratkan bahwa ayat-ayat yang 


2 Wafa, Firdaws al-Na im, IL: 151. 
6! Wafa, Firdaws al-Na 'im, 1: 151. 
5# Kata ini diambil dari ayat sebagaimana berikut: 
20 2 0 Pn 
MA Sab 
Alif, lam, rd. Inilah ayat-ayat Al-Our'an yang mengandung hikmah. 
63 Wafa, Firdaws al-Na “tm, 1: 1. 
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terhidang dalam surah Yunus ini memiliki kedudukan yang jauh dan tinggi 
dari perkataan manusia. 

Kecenderungan penafsiran Thaifur akan analisis kebahasaan juga 
semakin terasa saat menafsirkan beberapa kata pada surah Maryam ayat 
2.8! Menurutnya, kata dzikr berkedudukan sebagai predikat (khabr), 
sementara subjeknya (mubtada”) dibuang dan bilamana disebutkan akan 
menjadi Hadzd al-ladzi natlihu wa nagra'uhu alaika ya Muhammad 
dzikru yang artinya Inilah yang kami baca wahai Muhammad adalah 
penjelasan. Kata abdahufhamba-Nya berkedudukan sebagai objek (maf'al) 
kata rahmah. Sedangkan, kata Zakariyya berkedudukan sebagai ataf 
bayin," yakni kata yang menjelaskan kata sebelumnya, abdahu. 

Berdasarkan uraian penafsiran Thaifur tersebut yang didominasi oleh 
ijtihadnya sendiri sebagai mufasir (exegete) dan beberapa kutipan dari 
pakar bahasa, maka dapat ditarik benang merah bahwa tafsir Firdaws al- 
Na 'im merupakan karya tafsir lokal yang didominasi sumber tafsir bi al- 
ra yi, sekalipun pada beberapa tempat ditemukan pula sebagian kecil tafsir 
bi al-ma 'tsar. 


2. Metode Tafsir 

Setelah menelaah sumber penafsiran, tafsir Firdaws al-Na'im 
kembali dilihat metode penafsirannya. Namun, sebelum melangkah lebih 
jauh dalam penelaahan ini, penting diketahui macam-macam metode 
penafsiran. Ada empat metode tafsir yang disebutkan al-Farmiwi— 
sebagaimana dikutip oleh Nashruddin Baidan. Pertama, Metode Global 
adalah menafsirkan Al-Our'an dengan cara mengemukakan makna ayat 
secara global. Sistematikanya mengikuti urutan surah Al-Gur'an dari awal 
sampai akhir tanpa perbandingan (metode komparatif) dan penetapan judul 
(metode tematik) sehingga makna-maknanya saling berhubungan. 
Penyajiannya menggunakan ungkapan yang diambil dari Al-Gur'an sendiri 
dengan menambahkan kata atau kalimat penghubung, sehingga para 
pembaca mudah memahaminya. Kedua, Metode Komparatif adalah 
menafsirkan ayat dengan cara: (1) membandingkan teks ayat-ayat Al- 
Our'an yang memiliki persamaan atau kemiripan redaksi dalam dua kasus 
atau lebih, dan atau memiliki redaksi yang berbeda bagi satu kasus yang 
sama, (2) membandingkan ayat Al-Our'an dengan hadis Nabi Saw. yang 


00: Wafa, Firdaws al-Na "im, 1: 1. 
5! Bunyi ayatnya sebagaimana berikut: 


BH 2g Ao 2 we 01 30 
LI one LI 
(Yang dibacakan ini adalah) penjelasan tentang rahmat Tuhan kamu kepada 
hamba-Nya, Zakaria 
o8 Wafa, Firdaws al-Na “im, IV: 1-2. 
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pada lahirnya terlihat bertentangan, dan (3) membandingkan berbagai 
pendapat ulama tafsir dalam menafsirkan Al-Gur'an.” 

Ketiga, Metode Analitis adalah metode yang menjelaskan makna- 
makna yang dikandung ayat Al-Gur'an yang urutannya disesuaikan dengan 
tartib ayat yang ada dalam mushaf Al-Gur'an. Makna-makna ayat yang 
dijelaskan bisa makna kata atau penjelasan umumnya, susunan kalimatnya, 
Asbab Nuzil, serta keterangan yang dikutip dari Nabi, sahabat, dan tabi'in. 
Keempat, Metode Tematik adalah menafsirkan ayat Al-OGur'an sesuai 
dengan tema atau judul yang telah ditetapkan. Langkah yang dilakukan 
dalam metode ini adalah menghimpun semua ayat yang berkaitan, 
kemudian dikaji secara mendalam dan tuntas dari berbagai aspek yang 
terkait dengannya seperti Asban al-Nuztiil, kosa kata, dan lain-lain. 

Tafsir Firdaws al-Na im menggunakan sistematika tartib nuzali, 
yakni penafsiran yang urutannya disesuaikan dengan urutan mushaf, 
dimulai dari surah al-Fatihah dan diakhiri dengan surah al-Nis. Adapun 
bentuk penafsirannya bisa dilihat saat menafsirkan surah al-Nis ayat 6." 


Is AAS aaily der Al Laga! Old Ol (or, AI G3) 
JUL pangako 3 Uemaa JUL Ok KEL, Gb AYI Cab 
Gn Lan Opanyang KA Ob Kemely OB pangako nyang UI 
Ad Lang Al IP erkagag Ia Ae PWI en Hk 
SU yg! Olah OM ALI ya DS IL ah 
Asal da JB A5 ade Jalan Sad, el elang de Halas 
ae ian Y UB leg MUI 3 yag KTI yag Layan ll 
kilang Ja AN IPA CN oo JIE Les 

SO FA Sia db 2 PU ea Ay ke EL IL II, 
Dari jin dan manusia menjadi penjelas terhadap kata syaitan/setan 


yang membisikkan, baik dari jenis jin maupun dari jenis manusia 
sebagaimana firman Allah ta'ala: Syayatin al-ins wa al-jinn/setan- 


9 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 68, 71. 
10 Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, 68, 15. 
1 Bunyi ayatnya sebagaimana berikut: 


su, Tan up 


Dari (golongan) jin dan manusia. 
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setan (dari jenis) manusia dan (dan jenis) jin. Diperselisihkan bahwa 
manusia tidak dapat membisikkan (kejahatan) ke dalam dada sesama 
manusia. Hanya jin yang dapat membisikkan (kejahatan) ke dalam 
dada manusia. (Perselisihan ini kemudian) dijawab bahwa 
sesungguhnya manusia membisikkan dipahami dengan manusia 
mempengaruhi secara zahir seperti berbuat adu domba, sehingga 
kemudian bisikan mereka benar-benar sampai pada lubuk hati dan 
menetap di dalamnya. Bisa pula lafal min al-jinnah menjadi penjelas 
setan pembisik, sedangkan lafal al-nis menjadi ataf atas bisikan. 

Kata syarr dijadikan penengah, sehingga seakan-akan berkata: Dari 

kejahatan bisikan yang membisikkan yang mana dialah jin, dan dari 

kejahatan manusia. Atas dasar itu, maka manusia berpotensi 
membisikkan hati. Dan atas dua hal itu kejahatan yang dibutuhkan 
perlindungan mencakup kejahatan Labid dan anak-anaknya. 

Permulaan Al-Our'an adalah ba' Basmalah, sedang penutupnya 

adalah sin wa al-nds sehingga seakan-akan mengatakan: Bassa yang 

berarti sempurna.” 

Penafsiran Thaifur yang analitis tersebut dapat dipahami. Penafsiran 
pertama, Thaifur memulai penafsirannya dengan menganalisa kedudukan 
frase min al-jinnah wa al-nds/dari jin dan manusia sebagai penjelas 
(bayan) dari setan pembisik hati manusia, sehingga dapat dipahami bahwa 
setan itu bisa berbentuk jin (jinn?) dan manusia (ins?) sebagaimana terekam 
dalam firman-Nya: syayitin al-ins wa al-jinn/setan-setan (dari jenis) 
manusia dan (dan jenis) jin.” Setelah itu, Thaifur menguraikan suatu 
persoalan hanya jin yang dapat membisikkan hati manusia, sementara 
manusia sendiri tidak dapat membisikkan hati orang lain. Persoalan ini 
kemudian dijawab bahwa istilah al-nds yuwaswisina lebih tepat dipahami 
manusia yang mempengaruhi seperti berbuat adu domba, sehingga 
kemudian bisikan itu benar-benar sampai pada lubuk hati orang lain.” 

Penafsiran kedua, ayat 6 dapat dipahami bahwa frase min al-jinnah 
berkedudukan sebagai penjelas terhadap kata setan pembisik dan kata al- 


? Wafa, Firdaws al-Na 'im, VI: 454-455. 
- Pera baca 15 berikut: 

Pa Batas pard “4 0. 23 - 

Ja jas ba 23 1g L Z AI, n JA 
Dan demikianlah Kami jadikan bagi tiap-tiap nabi itu musuh, yaitu setan-setan 
(dari jenis) manusia dan (dan jenis) jin, sebagian mereka membisikkan kepada 
sebagian yang lain perkataan-perkataan yang indah-indah untuk menipu 
(manusia). Jikalau Tuhanmu menghendaki, niscaya mereka tidak mengerjakannya, 


maka tinggalkanlah mereka dan apa yang mereka ada-adakan. 
"3 Wafa, Firdaws al-Na 'im, VI: 454-455. 
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nds berkedudukan sebagai ataf, kata yang dihubungkan dengan kata 
bisikan. Karena itu, penafsiran yang kedua seakan-akan berkata: Min syarr 
al-waswas al-ladzi yuwaswisu wa huwa al-jinnah wa min syarr al-nis. 
Artinya, dari kejahatan bisikan yang membisikkan, dialah jin, dan dari 
kejahatan manusia. Jadi, dari penafsiran kedua ini manusia tidak 
berpotensi membisikkan hati. Sebagai penutup, Thaifur memberikan 
konklusi penafsiran yang bijak, “Permulaan Al-Gur'an adalah ba' 
Basmalah dan akhirnya adalah sin frase wa al-nas. Karena itu, seakan-akan 
Al-Our'an berkata: Bassa (kata yang tersusun dari dari huruf ba' Basmalah 
dan sin frase wa al-nds) yang berarti sempurna (tamma atau kamila).”? 

Penafsiran Thaifur yang dimulai dari menganalisis kata demi kata, 
frase demi frase, bahkan kalimat demi kalimat, merupakan bentuk dari 
tafsir analitis (tahlil?). Tidak berhenti sampai di sana, metode analitis tafsir 
Firdaws al-Na im juga dapat ditemukan pada penafsiran surah al-Falag 
ayat 1.'S Berikut bentuk penafsirannya: 


Ar aan Ala Boy ada Ym el (Sal on Ssi J3) 
3: , : « 
js Oreai J3 3 les Ale dl le al Saga AI Aa 
(3 9 (3 j3 2 2 
beb en Hb AL UK Ml Adel Saas 20 Cal aj 
Bean ABI Ipa AI IA US OB otagadk Syed ola las de 
Aku berlindung kepada Tuhan yang menguasai al-falag, yakni 
subuh. Surah ini dan surah sesudahnya turun ketika orang Yahudi 
Labid Ibn al-A' sam menyihir Nabi Muhammad Saw. pada tali busur 
yang disertai sebelas ikatan. Oleh sebab itu, Allah Swt. 
memberitahukan tempatnya sehingga terlihat dengan jelas di sisinya, 
kemudian Allah memerintahkan beliau mengambil perlindungan 
dengan dua surah ini, surah al-Falag dan surah al-Nas. Maka, setelah 
membaca ayat tersebut, tali temali terlepas dan Nabi Saw. merasa 


lega sampai semua tali terlepas dan beliau mampu berdiri seakan- 
akan dia terlepas dari tali temali. 


? Wafa, Firdaws al-Na 'im, VI: 455. 
7 Bunyi ayatnya sebagaimana berikut: 


Katakanlah: "Aku berlindung kepada Tuhan Yang Menguasai subuh.” 
1! Wafa, Firdaws al-Na im, VI: 450. 
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Pada mulanya, penafsiran tersebut dapat dipahami bahwa Thaifur 
memulai menganalisis kata al-falag yang berarti al-subh/subuh, kemudian 
diuraikan Sabab Nuzil-nya. Berdasarkan keluasan penafsiran Thaifur itu, 
tentu penafsiran ini berbeda dengan penafsiran Mahmud Yunus yang amat 
singkat. Dalam menafsirkan surah al-Falag Mahmud Yunus seakan 
menerjemahkan Al-Gur'an karena belum ditemukan keluasan tafsirnya. 
Disebutkan: “Tidak ada tempat berlindung daripada segala kejahatan, 
selain kepada Allah. Sebab itu kita minta berlindung kepada-Nya, supaya 
terhindar dari segala kejahatan malam, kejahatan tukang sihir dan 
kejahatan orang yang dengki, yaitu orang yang jahat hati, bila ia melihat 
orang lain mendapat kebaikan, hatinya menjadi marah kepada orang itu, 
serta dicari-carinya ikhtiar untuk merusakkan nama baik orang itu.” 

Bila dibandingkan dengan penafsiran Muhammad Ali al-Sabini, 
penafsiran Thaifur memiliki kesamaan secara metode, yaitu keduanya 
sama-sama analitis. Dalam menafsirkan surah al-Nas 6, al-Sibini 
mengemukakan gagasan umum, bahwa jin dan manusia merupakan dua 
sosok makhluk yang memiliki potensi mengganggu hati manusia. Setelah 
itu, al-Sabtini menghubungkan dengan surah al-An'im ayat 112 yang 
menyebutkan: Yaitu setan-setan (dari jenis) manusia dan (dari jenis) jin, 
sebagian mereka membisikkan kepada sebagian yang lain perkataan- 
perkataan yang indah-indah untuk menipu (manusia). Lebih jauh, 
diuraikan bahwa setan manusia lebih jahat dan lebih berbahaya 
dibandingkan setan jin. Sebab, setan jin bersembunyi ketika menusia 
meminta perlindungan. Sedangkan, setan manusia membuat manusia 
berkeinginan melakukan dosa yang keji dan mendorongnya melakukan 
kemungkaran. 

Berdasarkan penafsiran yang detail tersebut, tafsir Firdaws al-Na im 
tergolong sebagai karya tafsir yang menggunakan metode analitis. Karya 
tafsir semacam ini banyak disentuh oleh sekian mufasir, termasuk Thaifur 
sendiri, karena penafsirannya yang luas dan memberikan kepuasan bagi 
pembaca mengarungi samudera ilmu pengetahuan yang terdapat dalam Al- 
Our'an. Kendatipun demikian, tafsir yang analitis membutuhkan waktu 
yang panjang untuk membacanya, sehingga tafsir semacam ini tidak cocok 
bagi orang yang sibuk. 


3. Corak Tafsir 
Di muka sudah disebutkan, corak tafsir merupakan ruang dominan 
sebagai sudut pandang dari suatu karya tafsir, seperti corak kebahasaan, 


8 Yunus, Tafsir Our'an Karim, 923. 
7 Muhammad Ali al-Sibtini, Safwah al-Tafasir, terj. Yasin, (Jakarta: Pustaka al- 
Kautsar, 2011), 858. 
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corak teologi, corak sosial-kemasyarakatan, psikologi, dan seterusnya." 
Berdasarkan aneka macam corak penafsiran, Thaifur seringkali 
menafsirkan ayat-ayat Al-Our'an dengan corak kebahasaan (lughawit), 
lebih-lebih analisis gramatikal bahasa Arab atau lebih dikenal dengan 
Nahwu dan Sarraf. 

Dalam surah Lugmin ayat 2"' dan ayat 3” Thaifur menafsirkannya 
sebagai berikut: 


AKI 3 (SN) OLI Kal (SKI SL) SL asia cal (SP) 
S! ai He Pas) aan 2 SI S3 AKSI de Jasad cal 
09 mena yag dala Al Olah 3, Ala Sik AkG SI 
olong Ban D5 (denga coba) Abd dial 3 Sl leh ANtala 
Lagd sal OBUI TA, Gary aah, Sale Pen ee sb HL 
(cnseomdl) BILEYI ana ga Lb Be Lag Jelly OLI oa OYl- 

ctud Oalesi cell ud 
Inilah, yakni ayat-ayat ini adalah ayat-ayat al-Kitab, yakni Al- 
Our'an, al-hakim, yang memiliki hikmah yang berarti yang 
mengandung hikmah berupa ilmu yang bermanfaat. Bisa al-hakim 
dipahami dengan yang sempurna (al-mutgan) yang terhindar dari 
kebatilan, baik dari depan maupun dari arah belakang. Bisa juga al- 
hakim dipahami dengan al-hakim gd'iluhu (yang mengandung 
hikmah pengucapnya), maka dengan demikian, mudif-nya dibuang 
dan mudaf ilaih-nya ditempatkan pada tempat mudif tersebut, yaitu 
damir majrar. Karena pergantian posisi, damir majrar menjadi 
marfa', dibaca rafa” disebabkan berada di dalamnya sifah 


musyabbahah. Hudan wa rahmatan/menjadi petunjuk dan rahmat. 
Hamzah seorang membacanya dengan rafa” sehingga ia berstatus 


3 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 253. 
S1 Selengkapnya, baca ayat berikut: 
z0 2.0 3 m6 0 
| SETI SL ak 
Inilah ayat-ayat Al-Our 'an yang mengandung hikmah S 
$? Selengkapnya, baca ayat berikut: 


aa 030 S-0.. z3 
Cntarudl AP) SUK 


Menjadi petunjuk dan rahmat bagi orang-orang yang berbuat kebaikan 
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sebagai predikat dari subjek yang dibuang. Kira-kiraannya huwa 
hudan/dialah petunjuk. Selain Hamzah membacanya dengan nasab 
sehingga keduanya berstatus sebagai hil/penjelas dari kata dyit, 
sedangkan Gmil/pengamal dari keduanya adalah sesuatu yang 
tersimpan dalam kata tunjuk tilka yang menunjuk makna 
isyarah/petunjuk.S 

Pada ayat 2 Thaifur menafsirkan kata al-hakim dengan analisis Ilmu 
Nahwu, bahwa al-hakim dapat dipahami dengan al-Hakim g@'iluhu (yang 
mengandung hikmah pengucapnya). Timbulnya penafsiran ini berangkat 
dari analisis kata g@'il yang berkedudukan sebagai Mudif (kata yang 
disandarkan) yang dibuang, kemudian kata ganti (damir) hd' yang 
berkedudukan sebagai Mudaf ilaih (kata yang dijadikan sandaran) 
ditempatkan pada tempat Mudaif yang status i'rab-nya marfau' (dibaca 
rafa”), sehingga kata ganti ini berstatus marfa' pula. Dilanjutkan pada ayat 
3, Thaifur menguraikan beragam status bacaan kata hudan. Menurut 
Hamzah, kata ini dibaca rafa' dan kedudukannya sebagai predikat (khabar) 
dari subjek (mubtada”) yang dibuang, sehingga bila disebutkan menjadi 
Huwa hudan (dia menjadi petunjuk). Pakar Oira'at yang lain membaca 
kata hudan dan rahmah dengan nasab karena keduanya menjadi hal, 
katerangan kata ayit atau ayat-ayat. 

Penafsiran Thaifur pada surah Lugman ayat 2 dan 3 tersebut terlihat 
berbeda kesannya bila dihadapkan dengan penafsiran Wahbah al-Zuhaili. 
Dalam karyanya Al-Tafsir al-Munir al-Zuhaili memahami dua ayat ini 
pertama mengkaji sintaksisnya, namun pada bagian ini tidak terlalu 
mendalam. Ditambah dengan analisa balaghahnya, namun hanya secara 
singkat diuraikan. Tidak lupa pula analisa kosakata (al-mufradah) dan 
diikuti dengan hidangan penafsirannya. Di samping itu, hal yang sangat 
ditekankan dalam tafsirnya adalah analisi hukum fikihnya. Dua ayat 
tersebut dipahami bahwa Al-Our'an merupakan kitab yang dapat dijadikan 
sumber hukum Islam yang di dalamnya terhindar dari kekurangan dan 
kecacatan, bahkan perselisihan. Ayat-ayat Al-Our'an ini hanya dapat 
dipahami oleh orang-orang baik (al-muhsinin), yakni mereka yang 
menyembah Allah Swt. seakan mereka melihatnya dan bila mereka tidak 
melihatnya, maka Allah yang melihat mereka. Sifat-sifat al-muhsinan 
digambarkan oleh al-Zuhaili dengan menggunakan pendekatan fikih, yaitu 
mereka gemar melaksanakan shalat dengan sempurna, menunaikan zakat, 
dan beriman kepada hari akhir.” Dengan nuansa fikih semacam ini 


88 Wafa, Firdaws al-Na 'im, V: 29-30. 

84 Wafa, Firdaws al-Na 'im, V: 29-30. 

$5 Wahbah al-Zuhaili, Al-Tafsir al-Munir fi al-Agidah wa al-Shartah wa al-Manhaj 
(Damaskus: Dar al-Fikr, 2003), XI: 138-140. 
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penafsiran al-Zuhaili dapat disebut dengan penafsiran dengan corak fikih 
(figh?)55 

Selain itu, penafsiran Thaifur dengan pendekatan gramatikal bahasa 
Arab semakin terlihat pada penafsiran surah Hd ayat 1” dan ayat 2. 
Berikut kutipan penafsirannya: 


SE Ti pil, Spike Jatd se (OK) Sl sole Jeli (OI) 
GA KEL IIS OEYI yag (KY ya cal Gal (al KI) 
(La PJ IL mata AI Kam Ui Lisan Lalas cadas 
SET Ob Li (ne Sa Oa ya) Beli, Kai, SAY 2 
2 SI Sa he yo PENA nail ho jl 
ON oa VI OLES Il el ab ae ya aU Sai, AKI al 
Ol Ja gala ps SS cat cadail Jul (ALVI Vga 
Oh dis (bi da NI SI) ole, AI Iysny ab 6 Gale | 


pel obat (abu) dede fas 
Alif lam ra'. Allah lebih mengetahui maksudnya. Al-Kirdib/sebuah 
kitab sebagai predikat dari subjek yang dibuang, kira-kiraannya 
hadza kitab/inilah kitab, yang ayat-ayatnya disusun dengan rapi, 
artinya disusun secara sempurna seperti bangun yang disusun dengan 
rapi dan teratur. Maksudnya, ayat-ayat itu disusun dengan susunan 
yang rapi dan sempurna beserta susunan yang sangat bagus dan 
makna yang sangat baik. Kemudian dijelaskan secara terperinci, 


86 Corak fikih yang melekat dalam penafsiran al-Zuhaili juga terlihat dalam 
penafsirannya al-Ourtiibi. Selengkapnya, baca Faizah Ali Syibromalisi dan Jauhar Azizy, 
Membahas Kitab Tafsir Klasik-Modern (Ciputat: Lembaga Penelitian UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta, 2012), 28. 

$7 Selengkapnya, baca ayat sebagaimana berikut: 


0A- 0 0 wW3 B3 33 
a Se in Da PAT KA) 
Alif lam ra, (inilah) suatu kitab yang ayat-ayatnya disusun dengan rapi serta 
dijelaskan secara terperinci, yang diturunkan dari sisi (Allah) Yang Maha 
Bijaksana lagi Maha Tahu 
88 Selengkapnya, baca ayat sebagaimana berikut: 


LB 2 20 


giaa YAN La NI 


Agar kamu tidak menyembah selain Allah. Sesungguhnya aku (Muhammad) adalah 
pemberi peringatan dan pembawa khabar gembira kepadamu daripada-Nya. 
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dijelaskan meliputi hukum-hukum, kisah-kisah, dan nasehat-nasehat 
min ladun hakim kha dari sisi yang Maha Bijaksana lagi Maha Tahu 
sebagai na'at kedua dari kata kitab atau sebagai silah/sambungan 
dari dua kata kerja seakan-akan Allah berfirman: Uhkimat ayatuhu 
min indi hakim wa fussilat ayatuhu min indi khabir (Ayat-ayatnya 
disusun dengan rapi dari sisi Yang Maha Bijaksana yang meletakkan 
sesuatu dengan penuh hikmah dan ayat-ayatnya dijelaskan secara 
terperinci dari sisi Yang Maha Tahu yang mengetahui tatacara segala 
perkara). Agar kamu tidak menyembah selain Allah, sebagai penjelas 
dua kata kerja sebelumnya yang artinya supaya kalian meninggalkan 
beribadah kepada selain Allah dan beribadah kepada Allah seorang. 

Sesungguhnya aku adalah pemberi peringatan dengan siksa-Nya jika 

kamu menyembah selain Allah ta'ala dan pembawa khabar gembira 

dengan pahala-Nya jika kamu beriman kepada-Nya.” 

Berdasarkan penafsiran tersebut, 'Thaifur menganalisis kata 
kitab/suatu kitab menjadi predikat dari subjek yang tidak disebutkan, 
sehingga seakan-akan mengatakan: Hadzd kitablun) (Ini sebuah kitab). 
Kata Khabir/Maha Tahu bisa jadi sebagai na 'at (penjelas) kedua kata kitab 
dan bisa jadi sebagai silah (kata penghubung) atas dua kata kerja (fi 'lain) 
sebelumnya, yaitu kata uhkimatdisusun dengan rapi dan kata 
fussilat/dijelaskan secara terperinci, sehingga Allah Swt. seakan-akan 
mengatakan: Uhkimat aydtuhu min indi hakim wa fussilat aydatuhu min indi 
khabir (Ayat-ayatnya disusun dengan rapi dari sisi Yang Maha Bijaksana 
dan ayat-ayatnya dijelaskan secara terperinci dari sisi Yang Maha Tahu). 
Diteruskan pada ayat 2, Thaifur masih fokus membawa penafsirannya pada 
nuansa kebahasaan. Kalimat an Ia ta “budi illa Allah/agar kamu tidak 
menyembah selain Allah memiliki makna karena (ta Til) atas dua kata kerja 
sebelumnya, sehingga seakan mengatakan: li an Ia ta budi illa Allah yang 
dapat dipahami dengan makna supaya meninggalkan beribadah kepada 
selain Allah dan menyembah Allah semata.” 

Pada surah al-Bagarah ayat 164”' tepatnya pada penafsiran kata al- 
fulk/bahtera Thaifur tetap konsisten menarik penafsirannya pada kajian 
sintaksis. Berikut kutipan penafsirannya: 


“ Wafa, Firdaws al-Na im, INI: 65-66. 
” Wafa, Firdaws al-Na im, INI: 65-66. 
1 Ba so Aa an ayatnya Kn usa berikut: 


Iran 


Le BEN sn Dan pa Aoa 


w3 


Oa (Ad SL Oo), slam Ae ea SI ay Ng 
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aa OK y Opadi Ill 3 dls Aa Io yah OK, 

lag aa ena MWB AS II & dwas BK 

JB 0s ebi aS Ie Bg ASIA 3 AN Ja 

paha al 3 aib Ong PO dekan as Ie 3g 

Dan bahtera, yaitu perahu. Kata al-fulk dengan (dibaca) dammah fi '- 
nya dan (dibaca) suktin lam-nya (mengikuti) wazan gufl, bisa 
berbentuk tunggal (mufrad) seperti firman-Nya ta'ala: Fi al-fulk al- 
masyhin (di dalam kapal yang penuh muatan) dan bisa pula 
berbentuk jamak yang tidak beraturan (jam'u taksir) sebagaimana 
dalam firman-Nya ta'ala: Hatta idzd kuntum ft al-fulk wa jaraina 
bihim (Sehingga apabila kamu berada di dalam bahtera, dan 
meluncurlah bahtera itu membawa orang-orang yang ada di 
dalamnya). Sedangkan, ia (kata al-fulk) di sini berbentuk jamak 
dengan tanda sifat (na'at) dalam firman-Nya al-lata tajri. Kata ini 
sesungguhnya berbentuk tunggal dengan wazan gufl dan berbentuk 
jamak dengan wazan humr dan budn. Jadi, perubahan bentuk 
jamaknya tidak terlihat.” 

Penafsiran tersebut dapat dipahami bahwa kata al-fulk/bahtera 
berwazan kata gufl. Lebih jauh, Thaifur menganalisis kata al-fulk dari sisi 
gramatikalnya. Menurutnya, kata al-fulk memiliki dua bentuk, yaitu: 
Pertama, tunggal (mufrad) sebagaimana disebutkan dalam firman-Nya: F7 
al-fulk al-masyhin.” Kedua, irregular plural jama' taksir) sebagaimana 


disebutkan dalam firman-Nya: Hatta idza kuntum fi al-fulk wa jaraina 
bihim.” Dengan dua status yang berbeda ini, kata al-fulk pada ayat ini 


Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, silih bergantinya malam dan 
siang, bahtera yang berlayar di laut membawa apa yang berguna bagi manusia, 
dan apa yang Allah turunkan dari langit berupa air, lalu dengan air itu Dia 
hidupkan bumi sesudah mati (kering)-nya dan Dia sebarkan di bumi itu segala 
Jenis hewan, dan pengisaran angin dan awan yang dikendalikan antara langit dan 
bumi: sungguh (terdapat) tanda-tanda (keesaan dan kebesaran Allah) bagi kaum 
yang memikirkan. 

“2 Wafa, Firdaws al-Na im, L 157. 

23 Selengkapnya, baca OS. Y4 Sin (361: 41 Pa 


8 00 030 OI WI 0. 
Dan suatu tanda (kebesaran Allah yang besar) bagi mereka adalah bahwa Kami 


angkut keturunan mereka dalam bahtera yang penuh muatan. 
“1 Selengkapnya, baca OS. Yunus (10): 22. 
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termasuk kata jamak, karena kata ini disifati dengan frase yang menunjuk 
jenis kelamin perempuan (muannats) yang biasanya menunjuk jamak, 
yaitu al-latt tajri. 

Berangkat dari sekian contoh penafsiran tersebut, tafsir Firdaws al- 
Na'im yang ditulis oleh ulama Nusantara Thaifur Ali Wafa lebih banyak 
menghidangkan penafsiran dengan nuansa kebahasaan, lebih-lebih 
menggunakan analisis gramatikal bahasa Arab atau lebih akrab disebut 
dengan Nahwu (Sintaksis) dan Sarraf (Morfologi). Oleh sebab itu, karya 
tafsir ini memiliki corak kebahasaan (lughawi). Karya-karya tafsir yang 
memiliki corak yang sama dengan tafsir ini dapat dibilang banyak. Di 
antaranya, tafsir al-Kasysyaf an Hag@ 'ig Ghawimid al-Tanzil wa Uyin al- 
Aga@wil fi Wujah al-Ta Wil yang ditulis oleh Abu al-Gasim Muhammad 
Ibn Umar al-Zamakhsyari dan tafsir al-Tahrtr wa al-Tanwir yang dikarang 
oleh Muhammad al-Tahir Ibn Asyur.” 

Dalam tafsir al-Kasysyaf al-Zamakhsyari mencoba menafsirkan 
surah Htid ayat 1 dan 2, sesungguhnya tidak jauh berbeda dengan gaya 
penafsiran Thaifur, sekalipun penafsiran al-Zamakhsyari lebih kental 
dengan analisis balaghahnya. Dalam menafsirkan ayat 1 dan 2 al- 
Zamakhsyari menghidangkan uraian secara singkat dan pandat pada bagian 
kalimat tertentu, seperti uhkimat ayatuhu, kemudian ditambah dengan 
menukil pandangan Oatidah, Ikrimah, dan al-Dahhak menyangkut kalimat 
fussilat. Tidak berhenti di sana, al-Zamakhsyari menguraikan secara 
terperinci makna kata sambung tsumma/kemudian. Menurutnya, tsumma 


AA AR Eu tk 


- P4 


Dialah Tuhan yang menjadikan kamu dapat berjalan di daratan, (berlayar) di 
lautan. Sehingga apabila kamu berada di dalam bahtera, dan meluncurlah bahtera 
itu membawa orang-orang yang ada di dalamnya dengan tiupan angin yang baik, 
dan mereka bergembira karenanya, datanglah angin badai, dan (apabila) 
gelombang dari segenap penjuru menimpanya, dan mereka yakin bahwa mereka 
telah terkepung (bahaya), maka mereka berdoa kepada Allah dengan 
mengikhlaskan — ketaatan kepada-Nya semata-mata. (Mereka — berkata): 

"Sesungguhnya jika Engkau menyelamatkan kami dari bahaya ini, pastilah kami 

akan termasuk orang-orang yang bersyukur". 

9 Wafa, Firdaws al-Na 'im, IL: 157. 

?6 Abti al-Gisim Muhammad Ibn Umar al-Zamakhsyari, Al-Kasysyaf an Hagd 'ig 
Ghawimid al-Tanzil wa Uyiun al-Aggwil ft Wujih al-Ta'wil (Riyadh: Maktabah al- 
Abikan, 1998). 

7 Muhammad al-Tihir Ibn Asyur, Al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunisia: Dir al- 
Tunisia, 1984). 
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tidak menunjuk sesuatu yang datang kemudian pada waktu tertentu (al- 
tardkhi ft al-wagt), melainkan sesuatu yang datang kemudian pada waktu 
sekarang (al-tarakhi ft al-hal), sehingga seakan-akan mengatakan: Dialah 
ayat-ayat Al-Our'an yang tersusun dengan susunan yang lebih rapi 
kemudian dijelaskan dengan sistematis. Dalam pemisalan yang lain, 
seakan-akan kita mengatakan: Si A nasabnya mulia kemudian sikapnya 
pun mulia.” 

Penafsiran al-Zamakhsyari mulai terlihat corak kebahasaannya bila 
melihat sekilas penafsiran tersebut. Dilanjutkan dengan penafsiran 
berikutnya, al-Zamakhsyari semakin memperlihatkan analisis sintaksis 
kata demi kata surah Lugman tersebut. Kata al-kitdib/kitab, tulis al- 
Zamakhsyari, menjadi predikat dari subjek yang dibuang. Sedangkan, kata 
uhkimat/yang tersusun berkedudukan sebagai sifat (kata penjelas) kata al- 
kitab, sementara frase min ladun hakim khabir berkedudukan sebagai sifat 
(penjelas) kedua, demikian pula bisa menjadi predikat kedua atau menjadi 
silah (kata penghubung) bagi kata uhkimat dan fussilat. Bahkan, ayat 2 
dianalisa pula bagian sintaksisnya. Kata alla ta 'bubudi/kalian tidak 
menyembah menjadi maf'al lahu (kalimat yang menjelaskan alasan dari 
suatu hal), sehingga seakan-akan mengatakan: Lialld ta budi/Karena 
kalian tidak menyembah. Bila tidak demikian, bisa dikatakan kata an 
termasuk mufassirah, yakni menunjuk suatu kata sebagai penafsiran dari 
kata sebelumnya, sehingga seakan-akan mengatakan: LG ta'budi illa 
Alldh/Tidak menyembah selain Allah.” 


C. Pandangan Thaifur Ali Wafa tentang Beberapa Isu 

Tafsir Firdaws al-Na im termasuk karya tafsir lengkap tiga puluh juz 
dan tafsir ini ditulis di pulau Madura.” Sebagai pulau garam Madura 
memiliki budaya dan ideologi yang khas dibandingkan dengan daerah- 
daerah lain, seperti budaya melaut, berladang, penghargaan terhadap 
orangtua dan pimpinan, celurit, kerapan sapi, singkong, jagung, tembakau, 
saronen, tong-tong, dan budaya idul Ourban.'/ Kekhasan ini sedikit 
banyak akan mempengaruhi penafsiran Thaifur Ali Wafa, sehingga tafsir 
yang dihidangkannya kental dengan budaya lokal. Lihat tabel berikut: 


28 Al-Zamakhsyari, Al-Kasysydf an Haga 'ig Ghaw&mid..., MI: 181. 

”9 Al-Zamakhsyari, Al-Kasysyaf an Haga 'ig Ghaw&mid..., MI: 182. 

100 Hairul, “Telaah Kitab Tafsir...”: 44. 

11 Ira Fatmawati, “Cermin Budaya Masyarakat Madura Dalam Perspektif Penyair 
Madura Dalam Kumpulan Puisi “Madura: Aku dan Rindu” Karya Benazir Nafilah”. The 
First Education and Language International Conference Proceedings Center for 
International Language Development of Unissula, (2017): 432. 
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TABEL IV 
ISU-ISU LOKAL DALAM FIRDAWS AL-NA IM 
KARYA THAIFUR ALI WAFA 
AYAT- KOMPARASI 
NO ISU-ISU LOKAL AYAT PENAFSIRAN TAFSIR 
1 | Melihat Allah OS. al- Manusia dapat Al-Zamakhsyari 
Oiyamah Melihat Allah 
(751: 22-23 dengan Mata 
Kepala 
OS. al- 
Wagiah 
(561: 84 
OS. Taha 
(201: 97 
2 | Tawasul OS. al- Tawasul adalah | Mutawalli 
Ma'idah (SJ: | Ibadah yang Sya'rawi 
35 Mendekatkan 
OS. al-Isra” | Diri kepada 
(171: 57 Allah 
3 (| Perandan | Kepemimpinan | OS. al-Nisa” | Laki-laki lebih Ouraish Shihab 
Status Perempuan (41: 34 Berhak Menjadi 
Perempuan Pemimpin 
Rumah Tangga, 
karena 
Perempuan 
Lemah 
Praktek OS. al-Nisa” | Poligami - LPMO 
Poligami (4:3 Dilegalkan - Al-Maraighi 
karena 
Perempuan 
Lemah seperti 
Anak Yatim 
4 | Kekerasan atas Nama OS. al- Jihad Melawan | - Mutawalli 
Agama Bagarah (2): | orang  Musyrik Sya'rawi 
218 dan Kafir - Ibnu Katsir 
OS. Ali 
Imran (3) 
142 
OS. al- 
Tawbah (9| 
16 
OS. al- 
Tawbah (9| 
86 
OS. al- 
Mumtahanah 


(601: 1 


2 


OS. al- 

Ma 'idah (SJ: 
54 

OS. al- Jihad Melawan 
Ma'idah (SJ: | Orang Kafir dan 
35 Nafsu 

OS. al- 
Ankabiit 
(291: 6 
OS. al- 
Ankabiit 
(291: 69 
OS. al-Hajj 
(221:78 
OS. al- Jihad dengan 
Tawbah (91: | Pedang 

73 

OS. al- 
Tahrim (661: 
9 


1. Isu Melihat Allah dan Tawasul 

Islam merupakan agama semitik terakhir yang diturunkan kepada 
Nabi Ibrahim kemudian agama ini diterima oleh Nabi Muhammad Saw. 
Sebagai agama Islam memiliki klaim kebenaran.'”? Kendati demikian, 
penganut agama Islam masih terpecah menjadi beberapa golongan 
sehingga yang diklaim benar hanya satu golongan, yaitu Ahl al-Sunnah 
(Pengikut Sunnah Nabi Muhammad Saw.) atau lebih akrab disebut 
Sunni." Secara teologis, di dalam tubuh Sunni sendiri masih terbentang 


102 Klaim kebenaran agama Islam banyak ditemukan dalam ayat-ayat Al-Our'an 
yang menyebutkan bahwa Islam adalah agama yang benar, sehingga agama selain Islam 
tidak memiliki klaim kebenaran yang sama. Selengkapnya, baca OS. Ali Imrin (3J: 19, 
85, dan OS. al-Ma'idah (5J: 3. 

108 Umat sebelum Nabi Muhammad Saw. terpecah menjadi 72 golongan. 
Sedangkan, umat beliau sendiri terpecah menjadi 73 golongan, namun yang selamat 
Ll satu | golongan, Sebagaimana disebutkan dalam hadis beliau: 8 


2 JB dl Laga gag Okta al kal op 
23 SPAN AI ya SN Ga LN IE Gg 1 


- 
£ 30 0. 


Ni 6 O gran 9 okt Ong KAN & Gita ai os sp au bag 
SK ola, Gi » adl & TAN 


Dari Mu'Gwiyah Ibn Abi Sufyan, bahwasanya ia (Mu dutvah pernah 
berdiri di hadapan kami, lalu ia berkata: “Ketahuilah, sesungguhnya 
Rasulullah Saw. pernah berdiri di hadapan kami, kemudian beliau 


04 


beragam sekte-sekte, yaitu Mazhab Asy'ari dan Maturidi, Mazhab Salafi 
atau Wahabi, dan Mazhab Muktazilah. Sedangkan, mazhab fikih Sunni 
mengikuti empat mazhab populer: Mazhab Hanafi yang didirikan oleh Abu 
Hanifah, Mazhab Maliki yang didirikan oleh Imam Malik, Mazhab Syafi'i 
yang didirikan oleh Imam Syafi'i, dan Mazhab Hambali yang didikiran 
oleh Imam Ahmad Ibn Hambal. Ta 

Secara spesifik Islam di pulau Madura memiliki karakteristik 
tersendiri dibandingkan Islam di daerah-daerah lain. Islam nyentrik ini 
tentunya dipengaruhi oleh budaya lokal (local culture). Islam dan budaya 
lokal tidak dapat dipisahkan dalam kehidupan masyarakat dan keduanya 
merupakan bagian yang saling mendukung. '? Madura termasuk pulau 
yang diketahui paling banyak pengikut Sunni dengan gaya Islam Nahdlatul 
Ulama (NU). Islam selain NU tidak mendapatkan medan yang luas—bila 
enggan menyebut akan menjadi Islam minoritas. Sehingga, keberagamaan 
masyarakat Madura cenderung fanatik terhadap satu organisasi masyarakat 
yang didirikan oleh KH. Hasyim Asy'ari. Dari saking fanatiknya, orang 
Madura menyebut agama mereka sendiri adalah NU. Bahkan, 
keberislaman orang Madura secara umum disandingkan dengan 
keberislaman masyarakat Aceh dan Minang di Sumatera, Sunda di Jawa, 
dan Bugis di Makasar. 

Isu lokal yang berkembang di Madura dapat ditemukan dalam dua 
kasus, yaitu: Pertama, meyakini bahwa manusia dapat melihat Allah Swt. 


bersabda, “Ketahuilah sesungguhnya orang-orang sebelum kamu dari Ahli 

Kitab (Yahudi dan Nasrani) terpecah menjadi 72 (tujuh puluh dua) 

golongan dan sesungguhnya umat ini akan berpecah belah menjadi 73 

(tujuh puluh tiga) golongan, (adapun) yang tujuh puluh dua akan masuk 

Neraka dan yang satu golongan akan masuk Surga, yaitu “al-Jama 'ah.” 

(HR. Abu Dawud). 

Kelompok yang bersatu padu atau berjamaah adalah mereka yang mengikuti asas 
atau akidah Islam, sementara yang berbeda sebatas furii 'iyyah dan persoalan fighiyyah 
masih tetap termasuk kelompok yang selamat. Ibnu Baz menyebutkan bahwa kelompok 
yang dikategorikan berbeda adalah mereka yang berselisih dalam dalam persoalan ibadah 
kepada Allah, sementara kelompok yang berselisih dalam persoalan selain ibadah tidak 
termasuk keluar dari kelompok yang tidak selamat, seperti hasil produksi, transportasi, 
makanan, pakaian, dan lain-lain. Selengkapnya, telusuri al-Imam Ibn Biz, “Hadits 
Sataftarigu Ummati ala Tsalits wa Sab'inah Firgah...”, artikel diakses pada 4 Juni 2019 
dari https://binbaz.org.sa/o1d/29147. 

104 Selengkapnya, baca Nafiul Lubab dan Novita Pancaningrum, “Mazhab: 
Keterkungkungan Intelektual atau Kerangka Metodologis (Dinamika Hukum Islam)”. 
Yudisia 6, No. 2: 405-406. 

105 Deden Sumpena, “Islam dan Budaya Lokal: Kajian terhadap Interelasi Islam dan 
Budaya Sunda”. Jurnal Ilmu Dakwah 6, No. 19 (2012): 101. 

106 Nor Hasan, “Dinamika Kehidupan Beragama Kaum Nahdiyin di Pamekasan 
Madura”. Islamica: Jurnal Studi Keislaman 8, No. 1 (2013): 85-86. 
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Boleh dan tidaknya melihat Allah memantik dua kelompok Asy'ariyah dan 
Muktazilah bersilang pendapat. Asy'ariyah sendiri membenarkan atas 
bolehnya manusia melihat Allah, sementara Muktazilah menolaknya. wi 
Ayat yang bersinggungan dengan isu ini yaitu: P 2 ag 
SPL Ul 3 Hay aga 

Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-seri. 

Kepada Tuhannyalah mereka melihat. 

Ayat ini menguraikan tentang wajah orang mukmin yang berseri-seri 
melihat Tuhannya. Thaifur mengutip penafsiran sahabat Ibnu Abbis dan 


mayoritas pakar tafsir dalam memahami melihat Allah yang dimaksud 
pada ayat tersebut. Berikut bunyi penafsirannya: 


Jl) GEA apang Jay Ato (2724) el pa Cal (San opa) 


AE le Ly OLS mad IA , Ueka il JB (BU Le 
Wajah-wajah pada hari itu, yakni hari Kiamat berseri-seri, bahagia 
yang mana dialah wajah-wajah orang mukmin. Kepada Tuhannyalah 
mereka melihat. Ibnu Abbas dan mayoritas pakar tafsir menyatakan 
bahwa wajah-wajah itu akan melihat Tuhannya dengan mata kepala 
tanpa (tertutup) tabir. '” 

Melalui kutipan terhadap pandangan Abd Allih Ibn Abbas dan 
mayoritas pakar tafsir, secara tidak langsung Thaifur membenarkan bahwa 
manusia dapat melihat Allah kelak dengan mata kepala tanpa tabir yang 
menutupi.''” Menurut penulis, penafsiran Thaifur ini jelas masih berada di 
rel ideologi Asy'ariyah yang membenarkan kemungkinan manusia melihat 
Allah dengan mata kepala, bukan mata hati. Hal ini bisa jadi karena 
pengaruh ideologi masyarakat Madura yang kental dengan Islam Sunni. 
Bahkan, Thaifur tidak menghidangkan pandangan yang berbeda dari 
kalangan Muktazilah. Hal ini menunjukkan bahwa pengaruh ideologi 


19 Perbedaan pendapat antara Muktazilah dan Asy'ariyah dapat dilihat dari dua 
mufasir yang menganut paham yang berbeda: Al-Zamakhsyari dengan paham Muktazilah 
membenarkan bahwa manusia tidak akan melihat Allah kapanpun dan di manapun. 
Sedangkan, al-Rizi dengan paham Asy'ariyah menolak pendapat tersebut dan 
berkeyakinan bahwa manusia yang beriman dapat melihat Tuhannya. Selengkapnya, baca 
Deki Ridho Adi Anggara, “Ru yatullah Perspektif Mu'tazilah dan Ahl al-Sunnah wa al- 
Jama'ah (Studi Komparatif Tafsir al-Kasshaf Karya al-Zamakhsyari dan Mafitih al-Ghayb 
Karya al-Raiz1i)”. Tesis, UIN Sunan Ampel, (2018): 137 

108 OS. al-Giyamah (751: 22-23 

1 Wafa, Firdaws al-Na im, VI: 331. 

M0 Wafa, Firdaws al-Na im, VI: 331. Baca pula, Wafa, Firdaws al-Na Tm, VI: 157, 
TV: 81 
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Sunni yang dianut oleh masyarakat Madura telah menghipnotis Thaifur 
sendiri untuk menutup penafsirannya mengutip pendapat di luar Sunni. 

Penafsiran Thaifur yang membenarkan manusia dapat melihat Allah 
sungguh berbeda dengan penafsiran al-Zamakhsyari yang menyebutkan 
bahwa orang-orang mukmin tidak dapat melihat Allah. Selain itu, 
Thaifur menghindari cara yang dilakukan Muktazilah untuk membela 
pendapatnya dengan mengkaji makna kata ndzirah yang kemudian 
dipahami dengan menunggu (muntazir). Karena itu, ayat tersebut dipahami 
dengan makna menunggu pahala Allah!” seperti yang terekam dalam Al- 
Our'an: 


2 Ios d0 0 0 Ag So Pan 

O ala ES ol X3 (315 Tn. 5 ata Jl 233 jas 33 as 3, 

Dan jika (orang yang berhutang itu) dalam kesukaran, maka berilah 

tangguh sampai dia berkelapangan. Dan menyedekahkan (sebagian 

atau semua utang) itu, lebih baik bagimu, jika kamu mengetahui. 

Kedua, isu tawasul yang dijadikan cara mendekatkan diri kepada 
Allah Swt. Praktek keagamaan semacam ini sering dikafirkan oleh 
kelompok Wahabi," karena tawasul diyakininya sebagai perbuatan 
syirik. Sebagai pengamatan penulis, tradisi masyarakat Madura memang 
sangat kental dengan praktek tawasul dalam setiap ibadah yang mereka 
lakukan, seperti ziarah kubur, tawasul kepada wali Allah, dan lain 
sebagainya. 

Dalam Al-Our'an Allah menyebutkan praktek tawasul sebagai 
berikut: 


02 We 


SB ka 3 Isak, ajh ad) Labonail 151 Isa ai ks IL 


H1 Al-Zamakhsyari, Al-Kasysydf, VI: 270. 

H2 Muhammad al-Rizi Fakhr al-Din, Tafsir al-Fakhr al-Razi (T.tp: Dir al-Fikr, 
1981), XXX: 227-228. 

13 OS. al-Bagarah (21: 280. 

14 Wahabi merupakan gerakan yang didirikan oleh Muhammad Ibn Abd al- 
Wahhab disebabkan guncangan kelemahan-kelemahan umat Islam di tempat sang pendiri 
dibesarkan dan tempat-tempat lain yang dikunjunginya. Selengkapnya, baca Mansur 
Mangasing, “Muhammad Ibn Abd al-Wahhab dan Gerakan Wahabi”. Jurnal Hunafa 5, 
No. 3 (2008): 323. 

H5 Dewi Masitah, “Globalisasi dan Benturan Ahlussunnah Wal Jamaah Madzhab 
Al-Asy'ari Al-Maturidi dan Salafi: Suatu Pengamatan di Pasuruan”. Kontekstualita 30, 
No. 1 (2015): 64. 


97 


Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan 
carilah jalan yang mendekatkan diri kepada-Nya, dan berjihadlah 
pada jalan-Nya, supaya kamu mendapat keberuntungan."'” 

Ayat tersebut menjelaskan perintah kepada orang mukmin untuk 
bertakwa dan mencari wasilah (tawassul) atau perantara yang dapat 
mendekatkan mereka kepada Allah Swt., serta perintah untuk berjihad. 
Tema penting yang penulis garis bawahi pada ayat itu adalah perintah 
bertawasul. Menurut Thaifur, tawasul yang disebutkan pada ayat tersebut 
adalah: 


27 Gylb sel dl MA (akagl ad) LL (15515) 
Cabai JB Slayalkly Hell Ja Alang skala OLgll, OLI 
WA LAI ja Kel Obat Jera yaah SIN Ol maa 
38 Goal OV ceaie DI lay IG Lila da) 0 Lahu ebay 
Serta pal Jah og GA EL yoga ee Gel laa 
SAI ya Ap NG Alena sleay GELI om la an, SI 
AL alat 2 Ag Gl Se yag ola Jb kei Ah 
SAS AJI Ibas eloalh BAG Al Bo Rn 
K2 Tiba Mo an AL KAU ab 3 aa SAI 
Bose Email pig MN Ol adala sal dMai 24 S3 de 13) 
KAA ya Pa Ah ae iole ya R5 IR MAAN 
Ae VOL OGIYYI Joy ale Al Je al Ip kd JB lal 

sela dl Isa Wale lada, A 


Carilah al-wasilah kepada-Nya, yaitu sesuatu yang mendekatkan 
kamu kepada-Nya berupa ketaatan kepada-Nya. Maka, takwa adalah 
meninggalkan penyimpangan dan larangan, sedangkan tawasul 
adalah mengerjakan ketaatan dan perintah. Al-Sawi mengatakan, 
bahwa takwa dapat dipahami dengan mengerjakan perintah-perintah 
wajib dan meninggalkan larangan-larangan yang diharamkan, 
sementara bertawasul itu adalah sesuatu yang mendekatkan 


HC OS. al-M9'idah (SJ: 35. 
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seseorang kepadanya secara mutlak. Menurut saya, ini lebih 
mendekati (kepada kebenaran), karena takwa yang dipahami oleh 
para ulama pada beberapa kesempatan sesungguhnya adalah 
menyatukan antara melaksanakan perintah-perintah dan menjauhi 
larangan-larangan. Al-Siwi mengumpulkan di sini antara perintah 
bertakwa dan perintah bertawasul, sehingga tidak terdapat 
perselisihan. Wa Allah a'lam. Al-Sawi kemudian menambahkan, 
berangkat dari semua itu, yakni tawasul adalah kecintaan kepada 
para nabi Allah, para wali-Nya, bersedekah, ziarah kepada orang- 
orang yang dicintai Allah, memperbanyak doa, silaturrahmi, 
memperbanyak zikir, dan lain sebagainya, maka maksud (yang dapat 
dipahami) adalah setiap sesuatu yang mendekatkan kamu kepada 
Allah, maka kerjakanlah dan tinggalkanlah apa yang menjauhkan 
kamu dari-Nya. Jika kamu tahu hal tersebut, tentu termasuk 
kesesatan yang nyata dan kerugian yang tampak pengkafiran 
terhadap kaum muslimin karena ziarah terhadap wali-wali Allah 
yang mana mereka bermaksud bahwa ziarah mereka termasuk bagian 
dari ibadah kepada selain Allah. Padahal, ziarah itu merupakan 
bagian dari sekian kecintaan kepada Allah sebagaimana dikatakan 
oleh Rasulullah Saw.: Ingatlah, tiada keimanan bagi seseorang yang 
tidak ada kecintaan kepada-Nya. Bertawasul kepada-Nya yang telah 
difirmankan Allah wabtagha ilaih al-wasilah telah sempurna 

(penjelasannya). '' 

Melalui penafsiran yang detail tersebut, wasilah dipahami oleh 
Thaifur dengan suatu bentuk ketaatan yang mendekatkan diri kepada 
Allah. Pengertian sederhana ini didasarkan pada perbedaan pengertian 
antara takwa dan tawasul. Takwa adalah menghindari sesuatu yang 
terlarang, sementara tawasul mengerjakan sesuatu yang diperintahkan atau 
melakukan ketaatan. Kemudian, dalam pemahaman yang lebih mendalam 
Thaifur mengutip pendangan al-Sawi yang menyebutkan bahwa tawasul 
adalah mencintai para nabi Allah, para wali Allah, gemar bersedekah, 
mengunjungi orang-orang yang disenangi Allah, memperbanyak doa, 
gemar silaturrahmi, memperbanyak zikir, dan seterusnya. Karena itu, 
apapun yang mendekatkan diri kepada Allah, maka tekunilah. Sebaliknya, 
apapun yang menjauhkan diri kepada-Nya, maka hindarilah."' 

Pada penafsiran selanjutnya, penulis melihat bahwa Thaifur 
memahami tawasul secara umum dan kemudian diperinci dengan praktek- 
praktek tawasul yang banyak diaplikasikan oleh kaum muslimin, lebih- 


H7 Wafa, Firdaws al-Na tm, II: 53-54. 
M8 Wafa, Firdaws al-Na im, Il: 53-54. Baca pula, Wafa, Firdaws al-Na tm, III: 
401 
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lebih masyarakat muslim di pulau Madura. Selain itu, Thaifur mengutip 
penafsiran al-Sawi, salah seorang mufasir yang kitab-kitabnya banyak 
diajarkan di pesantren-pesantren Nusantara, lebih-lebih di Madura, 
termasuk di Pesantren As-Sadad yang diasuh oleh Thaifur. Tafsir al-Sawi 
adalah karya al-Sawi dan karya tafsir ini menjadi syarah dari Tafsir al- 
Jalalain yang mana karya tafsir ini ngetrend di kalangan pesantren pula. 
Selain karena tafsirnya yang ringkas dan kaya makna, karya tafsir ini 
diakui berideologikan Sunni. Oleh sebab itu, gagasan-gagasan yang 
dikemas dalam tafsir ini sesuai dengan ideologi yang dianut di pesantren 
yang ada di Madura. 

Dalam tafsir Firdaws al-Na'im 'Thaifur menambahkan bahwa 
termasuk bagian dari kesesatan yang nyata (al-dalal al-bayyin) dan 
kegagalan di depan mata (al-khusran al-zdhir) orang yang mengkafirkan 
kaum muslimin ziarah kepada kuburan para wali Allah karena diduga 
praktek ini bukanlah ibadah yang benar. Padahal, Nabi Muhammad Saw. 
melihat bahwa ziarah kepada wali Allah adalah bentuk dari rasa cinta 
kepada Allah. Karena itu, tidak sempurna iman seseorang yang tidak 
memiliki rasa cinta kepada-Nya. Bertawassul kepada wali Allah juga 
termasuk sesuatu yang diperintahkan.” 

Berangkat dari penafsiran itu, penulis memahami bahwa Thaifur 
menentang ideologi siapapun yang melarang dan mengkafirkan ziarah 
kubur para wali Allah karena ziarah kubur dianggapnya sebagai perbuatan 
syirik. Padahal, bagi Thaifur sendiri, ziarah kubur adalah bentuk ungkapan 
rasa cinta kepada waliyullah sebagai orang yang dekat dan diperlakukan 
secara istimewa di sisi Allah. 

Perselisihan tentang tawasul memang bukan sesuatu yang baru. 
Muhammad Mutawalli Sya'rawi, ulama Mesir kontemporer, mengomentari 
tawasul yang diperselisihkan oleh sebagian orang yang kurang mengerti 
dan terburu-buru mengambil kesimpulan. Tawassul dipahami oleh 
Sya'rawi sebagai perangkat yang mengantarkan kepada ketaatan, keridaan, 
dan kecintaan kepada Allah. Untuk memudahkan pemahaman tawassul ini 
Sya'rawi menghadirkan pertanyaan: “Apakah seseorang akan berusaha 
mendekati orang lain melalui sesuatu yang disukainya?” Pertanyaan ini 
dapat terjawab saat dihadapkan dengan kenyataan bahwa banyak orang 
yang bertanya terlebih dahulu apa yang disukai oleh seseorang. Ketika 
jawabannya adalah dasi, maka dia menghadiahkan orang tersebut sebuah 
dasi, sehingga dengan hadiah dasi ini dapat menanamkan kecintaan pada 
dirinya. Demikian pula, mendekati Allah Swt. juga dapat dilakukan dengan 
apa yang Dia sukai. Makanya, banyak orang yang menjadikan Nabi dan 


19 Wafa, Firdaws al-Na im, II: 54. 
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para wali sebagai wasilah untuk mendekatkan diri kepada-Nya. Sahabat 
Umar Ibn Khattab bertawasul melalui Nabi Muhammad Saw. ketika beliau 
masih hidup dan bertawassul melalui paman Nabi, yaitu Abbas, ketika 
beliau sudah wafat. Riwayat ini memperkuat pemikiran Sya'rawi dan 
orang yang membenarkan tawasul untuk mengkritik sebagian orang yang 
melarang tawasul karena alasan yang sepele, yaitu syirik." Sampai di sini, 
pandangan Sya'rawi menyangkut tawasul berjalan beriringan dengan 
pandangan Thaifur. Keduanya sama-sama membenarkan tawassul sebagai 
ibadah yang benar dan keduanya sepakat menolak pandangan sebagian 
pihak, termasuk kelompok Wahabi, yang memusyrikkan tawasul. 

Krititik Thaifur terhadap kelompok yang menolak tawassul tidak 
setajam Sya'rawi. Sikap yang berbeda ini tentunya dipengaruhi latar 
belakang kehidupan dan pendidikan masing-masing mereka berdua. 
Thaifur termasuk ulama yang terlahir di pedesaan dan banyak 
menghabiskan pendidikannya di pesantren.” Pesantren merupakan salah 
satu institusi keagamaan yang menekankan kepada pembalajaran secara 
teoritis, sehingga apa yang dikonsumsi hanyalah teori. Sedangkan, 
pembelajaran secara praktis pada kenyataannya sangat sulit—bila enggan 
menyebutnya “tidak pernah”—bersentuhan dengan realitas yang terjadi di 
tengah-tengah masyarakat. Beda hal, Sya'rawi yang latar belakang 
pendidikannya ditempuh di bangku akademik dan pesantren. Bahkan, 
Sya'rawi sendiri termasuk mahasiswa yang aktif dalam dunia pergerakan 
untuk menolak kolonialisme Inggris. '? Berangkat dari latar belakang yang 
berbeda, penafsiran Thaifur secara sederhana terkesan teoritis dan 
bernuansa analisa kebahasaan, sementara penafsiran Sya'rawi terlihat 
praktis dan bernuansa sosial-kemasyarakatan. 


2. Peran dan Status Perempuan 

Manusia tercipta dengan jenis kelamin (sex) yang berbeda, pria dan 
wanita. Perbedaan jenis kelamin mulai dari dulu sampai sekarang sering 
berimplikasi negatif terhadap peran dan status perempuan. Perempuan 
diperlakukan sebagai sosok imperior dibandingkan laki-laki yang disebut 


20 Muhammad Mutawalli Sya'rawi, Tafsir al-Sya 'rGwi, terj. Zainal Arifin dkk 
(Medan: Duta Azhar, 2006), III: 657. Pernyataan Sya'rawi berkenaan dengan tawassul 
dikutip oleh Ouraish Shihab dalam tafsirnya, sehingga dengan penukilan ini ditambah 
dengan penukilan ulama yang lain, seperti al-Alfisi dan pemimpin tertinggi Al-Azhar 
Muhammad Sayyid Tantawi menunjukkan bahwa sosok Ouraish Shihab membenarkan 
pengaplikasian tawassul dalam mendekatkan diri kepada Allah Swt. Selengkapnya, baca 
Shihab, Tafsir Al-Mishbah, HI: 107-109. 

R1 Wafa, Mandr al-Wafi, 47-49. 

12 Baca “Tentang Penulis” dalam Muhammad Mutawalli al-Sya'riwi, Al-Jihid fi 
al-Islam, terj. M. Usman Hatim (Jakarta: Republika, 2011), v. 
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sosok superior.” Perbedaan ini secara tidak langsung menciptakan sikap 
tidak adil melihat kaum perempuan yang sama unsur penciptaannya 
dengan laki-laki. Keduanya sama-sama tercipta dari pertemuan sperma 
laki-laki dan ovum perempuan." Bahkan, Allah sendiri tidak memandang 
manusia, laki-laki dan perempuan, dari bentuk jenis kelaminnya, namun 
melihat kualitas ketakwaannya. Siapa yang paling bertakwa akan mendapat 
tempat paling mulia di sisi-Nya.'“ 

Pembedaan laki-laki dan perempuan berdasarkan jenis kelamin 
biasanya banyak disentuh oleh sejarawan dan penafsir"”? yang melihat teks 
secara parsial. Sekian ayat Al-OGur'an dipelintirkan penafsirannya, 
sehingga produk penafsirannya terkesan mendominasi laki-laki atas 
perempuan. Biasanya ayat yang dipelintiikan pemahamannya adalah 
menyangkut kepemimpinan," penciptaan,'# dan poligami.'” Disebutkan, 


18 M. Ouraish Shihab, Pengantin Al-Our'an: Kalung Permata buat Anak-anakku 
(Ciputat: Lentera Hati, 2007), 13. 

“ Proses penciptaan manusia mulai dari penciptaan Adam, Hawa, dan manusia 
setelahnya tidaklah sama. Adam dan Hawa tercipta dalam unsur yang sama (nafs/un) 
wihidah), yaitu debu. Sedangkan, manusia sesudah mereka berdua tercipta dari 
pertemuan sperma laki-laki dan ovum perempuan. Ragam bentuk penciptaan manusia ini 
terekam dengan jelas dalam OS. al- Nisa” (41: 1 3 


Laga 3 lemah ( C3 sol, "3 3 Kas tel x Pa ol G L 
L Kah 2g At SL ram umar 4 Ojek sa Al Lal Ii, Las Yey 


Hai sekalian manusia, bertakwalah ganata Tuhan-mu yang telah menciptakan 
kamu dari seorang diri, dan dari padanya Allah menciptakan pasangannya, dan 
dari pada keduanya Allah memperkembangbiakkan laki-laki dan perempuan yang 
banyak. Dan bertakwalah kepada Allah yang dengan (mempergunakan) nama-Nya 
kamu saling meminta satu sama lain, dan (peliharalah) hubungan silaturrahim. 
Sesungguhnya Allah selalu menjaga dan mengawasi kamu. 
125 Hal itu disebutkan dalam OS. al- sHujurat (491: 13: 


0 Iot GG Lo Lot 22 0 5 Pa 


KET SL pola Panai, 3 Ur, S9 Sa UI eU GL 


- 


Maa Saat 


Hai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari seorang laki-laki dan 

seorang perempuan dan menjadikan kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku 

supaya kamu saling kenal-mengenal. Sesungguhnya orang yang paling mulia di 

antara kamu di sisi Allah ialah orang yang paling takwa di antara kamu. 

Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui lagi Maha Mengenal. 

126 Nur Syam, Madzhab-Mahzhab Antropologi (Yogyakarta: LkiS Group, 2007), 
153. 

127 Ayat yang menggambarkan kepemimpinan manusia dan ayatnya paling banyak 
dibahas, bahkan mirisnya disalahtafsirkan, yaitu: 
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perempuan tidak pantas memegang tongkat kepemimpinan, perempuan 
tercipta dari tulang rusuk laki-laki sehingga bagaimanapun perempuan 
tidak sekuat laki-laki, perempuan berhak dipoligami karena perempuan 
lemah. Hal semacam ini merupakan gambaran budaya patriarki yang 
sempat menyejarah sebelum Islam datang, sehingga kehadiran budaya ini 
menghadirkan beragam masalah yang membelenggu kebebasan perempuan 
dan melanggar hak-hak yang seharunya dimiliki kaum perempuan. "? 
Menurut penulis, kendatipun budaya patriarki sudah berlalu berabad- 
abad silam, bekas budaya ini masih tetap tercium sampai era post-modern. 
Kuatnya bekas budaya ini masih dapat dilihat di pulau Madura yang 
notabeni banyak didirikan institusi keislaman berbentuk pesantren. Di 
antaranya, Pesantren Annugayah Guluk-guluk Sumenep, Pesantren Al- 
Amien Parenduan Sumenep, Pesantren Banyuanyar Pamekasan, Pesantren 


Ap ia MAS Uh pan & maa ai 33 CG sus de Gl JI 
jadi et. P3 SN, AI be AI Obat OE6 Ola6 


Sr na 0 “ag a39 “330 


uc Ka SI Yaar cple Lag S6 Kali sb opal ai 8 eh 
pa 


Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah telah 
melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas sebagian yang lain (wanita), dan 
karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan sebagian dari harta mereka. Sebab 
itu maka wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara diri 
ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah memelihara (mereka). Wanita- 
wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya, maka nasehatilah mereka dan 
pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika 
mereka  mentaatimu, maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk 
menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi Maha Besar. (OS. al- 
Nisa” (4): 34). 
128 Ada ayat yang menggambarkan penciptaan manusia. Salah satunya, OS. al- 
Nisa” (4J: 1. Bunyi ayatnya telah disebutkan pada catatan sebelumnya. Silahkan, dirujuk 
kembali. 
12 Ayat Al-Our'an yang familiar dijadikan alasan berpoligami adalah OS. al-Nis4 
(41: 3, yaitu: 


AM 


ae -, 


g Yi 3 Ona ii 2 Li Ap Was VI 3 

Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak) perempuan 
yang yatim (bilamana kamu mengawininya), maka kawinilah wanita-wanita (lain) 
yang kamu senangi: dua, tiga, atau empat. Kemudian jika kamu takut tidak akan 
dapat berlaku adil, maka (kawinilah) seorang saja, atau budak-budak yang kamu 
miliki. Yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat aniaya. 

30 Ade Irma Sakina dan Hasanah Siti A, “Menyoroti Budaya Patriarki di 

Indonesia”. 1/8Share: Social Work Jurnal 7, No. 1: 71. 
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Bata-Bata di Pamekasan, Pesantren As-Sadad Sumenep,'' dan beberapa 
pesantren yang lain. Dalam sebuah penelitian disebutkan, bahwa banyak 
kasus ketidakadilan gender di Madura, seperti pembatasan peran 
perempuan di tengah-tengah publik, sehingga perempuan tidak memiliki 
ruang gerak yang bebas. Mayoritas perempuan dikasih peran di ranah 
domestik. 

Ketimpangan peran dan status perempuan di pulau Madura juga bisa 
dilihat dari pandangan Thaifur Ali Wafa ketika menafsirkan ayat-ayat 
gender. Dari sekian ayat-ayat gender yang terdapat dalam Al-Our'an, 
penulis menggunakan ayat-ayat gender yang dianalisis oleh Zaitunah 
Subhan"? dan penulis batasi pada ayat-ayat yang membahas tentang 
kepemimpinan perempuan dan isu poligami, karena pada dua tema ini 
ayat-ayat gender sering disalahtafsirkan oleh sebagian penafsir.'" 
Pertama, kepemimpinan perempuan. Ayat yang berbicara tentang 
ag perempuan adalah sebagai berikut: 


Ia Nya es ja Nee ram ai J3 Uc gladi de opal Ie 
ae IM, oran k 2) Sat DK Sab NI 


pd DID DA On G5 @3 Sao - aa 2 BAL 28 


re IG Kb ok “ne ta 8 AB, jajan PPA 
Pan 2 aa sake 


Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena 
Allah telah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas sebagian 
yang lain (wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan 
sebagian dari harta mereka. Sebab itu maka wanita yang saleh, 
ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara diri ketika suaminya 
tidak ada, oleh karena Allah telah memelihara (mereka). Wanita- 
wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya, maka nasehatilah mereka 
dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan pukullah 
mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu, maka janganlah kamu 
mencari-cari jalan untuk menyusahkannya. Sesungguhnya Allah 
Maha Tinggi lagi Maha Besar. 


"1 Pesantren As-Sadad adalah salah satu pesantren di daerah Ambunten kabupaten 
Sumenep Madura yang didirikan langsung oleh Thaifur Ali Wafa. Selengkapnya, baca 
Wafa, Manir al-Wafa, 123. 

2 Achmad Mulyadi, “Perempuan Madura Pesisir Meretas Budaya Mode Produksi 
Patriarkat”. Karsa 19, no.2 (2011): 201-202. 

8 Zaitunah Subhan, Al-Our'an dan Perempuan: Menuju Kesetaraan Gender 
dalam Penafsiran (Jakarta: Prenadamedia, 2015). 

“ Syam, Madzhab-Mahzhab Antropologi, 153. 

3 OS. an-Nisa” (4): 34 
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Ayat 34 dipahami oleh Thaifur sebagaimana berikut: 
Je BNI aja 5 Uma er Ole Oyayi (old Je OpelF le) 
Aa Je INI adl (UR de mean Ab Jd IG) We 
Ie S RA GR Sah ena Sg sil GBI 
mean AI Jenis tah Gde room Li UI Il DL gag adal 
Cal adl 2545 Lao ayak SS) sll ag Om de Ill aah 
bagi Lea) SMS reg Rel Rel, adil oleh, Sold, ANJI, 
Rai pb ya (Alor uya 


Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita yang mana 
mereka (laki-laki) menegakkan perintah dan larangan terhadap 
mereka (perempuan) sebagaimana para pemimpin memimpin para 
rakyatnya. Karena, Allah telah melebihkan sebagian mereka atas 
sebagian yang lain. Sebagian yang pertama adalah laki-laki, 
sementara sebagian yang kedua adalah perempuan. Kata ganti jamak 
frase ba'dahum/sebagian mereka merefes kepada dua kelompok 
yang dikumpulkan melalui cara “superioritas” (al-taghlib). Jadi, laki- 
laki sesungguhnya menjadi pemimpin terhadap perempuan karena 
Allah mengutamakan sebagian laki-laki terhadap sebagian 
perempuan. Di antaranya, keunggulan akal, agama, kepemimpinan, 
persaksian, jihad, pelaksanaan shalat Jum'at, jama'ah, imamah, dan 
lain sebagainya. Dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan 
sebagian dari harta mereka seperti maskawin dan nafkah. ne 
Penafsiran Thaifur tersebut dapat dipahami bahwa laki-laki dengan 
sikap maskulinitasnya lebih berhak memimpin keluarga dibandingkan 
perempuan yang feniminin. Laki-laki dapat melaksanakan tugas, 
memerintah dan melarang, dalam kehidupan rumah tangga sebagaimana 
pemimpin yang melaksanakan tugas yang sama kepada rakyatnya. Alasan 
sederhana yang disebutkan dalam ayat ini laki-laki memiliki hak superior 
adalah: Pertama, laki-laki dikaruniai kelebihan dibandingkan perempuan. 
Kelebihan ini berupa kelebihan akal (al-agl), agama (al-din), 
kepemerintahan (al-wilayah), kesaksisan (al-syahadah), jihad (al-jihad), 
pelaksanaan shalat Jum'at (al-jum'ah), jama'ah (al-jamd 'ah), leadership 
(al-imimah), dan lain sebagainya. Kedua, laki-laki yang memberikan 


36 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 484. 
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nafkah dan maskwin kepada perempuan.” Pada penafsiran ini Thaifur 
cenderung mendominasi kaum laki-laki dibandingkan kaum perempuan. 
Laki-laki merupakan makhluk yang tercipta dengan sempurna yang 
dibuktikan dengan kelebihan-kelebihan yang telah Allah karuniakan. 

Menurut penulis, sikap Thaifur dalam penafsiran tersebut terkesan 
mendominasi kaum laki-laki. Karena, penafsiran ini menyudutkan kaum 
perempuan sebagai sosok yang lemah. Ouraish Shihab menolak penafsiran 
ini terlebih saat menafsiran surah al-Nisa' ayat 34. Bahwasanya dua 
pertimbangan pokok yang disebutkan dalam ayat 34 bukanlah gambaran 
superioritas laki-laki dibandingkan perempuan. Karena, sebut Ouraish 
Shihab, masing-masing, laki-laki dan perempuan, memiliki keistimewan 
yang berbeda dan saling mendukung satu sama lain. Keistimewaan yang 
dimiliki laki-laki lebih menunjang tugas kepemimpinan, sementara 
keistimewaan perempuan lebih menunjang tugasnya sebagai pemberi rasa 
damai dan tenang kepada laki-laki serta lebih mendukung fungsinya dalam 
mendidik dan membesarkan anak-anaknya.” 

Bahkan, Ouraish Shihab mengkritik tafsir yang merendahkan kaum 
perempuan dengan mengutip ungkapan yang menyatakan bahwa fungsi 
menciptakan bentuk atau bentuk disesuaikan dengan fungsi. Untuk 
memberikan pemahaman terhadap ungkapan ini, Ouraish Shihab 
menyuguhkan pertanyaan dan jawabannya, “Mengapa pisau diciptakan 
lancip dan tajam, mengapa bibir gelas tebal dan halus, mengapa tidak 
sebaliknya? Jawabannya adalah ungkapan di atas. Yakni, pisau diciptakan 
demikian karena ia berfungsi untuk memotong, sedang gelas untuk minum. 
Kalau bentuk gelas sama dengan pisau, ia berbahaya dan gagal dalam 
fungsinya. Kalau pisau dibentuk seperti gelas, sia-sialah kehadirannya dan 
gagal ia dalam fungsinya.” 

Kedua, praktek poligami. Dalam sebuah penelitian disebutkan, 
hampir seluruh kaum perempuan di seluruh dunia menolak praktek 
poligami, meskipun alasan yang diutarakan sangat masuk akal. '"' Praktek 
poligami juga dapat ditemukan di Madura. Praktek poligami di pulau 


37 Wafa, Firdaws al-Na 'im, I: 484. Baca pula, Wafa, Firdaws al-Na tm, 1: 232 

38 Wawancara penulis dengan Thaifur Ali Wafa di kediamannya Pesantren As- 
Sadad Ambunten, Sumenep, Madura, pada bulan 15 September 2019. Tafsir misoginis 
Thaifur Ali juga dibuktikan dengan penafsiran terhadap penciptaan perempuan. Thaifur 
melihat bahwa Siti Hawa diciptakan dari tulang rusuk Nabi Adam. Penafsiran ini 
memberikan kesan bahwa perempuan tidak memiliki posisi yang setara dengan laki-laki. 
Baca, Wafa, Firdaws al-Na im, IL 447 

9 Shihab, Tafsir Al-Mishbah, II: 512. 

40 Shihab, Tafsir Al-Mishbah, II: 512. 

MI Untung Yuwono, “Ketika Perempuan Lantang Menentang Poligami, Sebuah 
Analisis Wacana Kritis tentang Wacana Antipoligami”. Wacana 10, No. 1 (2008): 7-8. 
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garam ini dilakukan oleh sebagian kyai yang melihat bahwa poligami 
adalah sunnah Nabi Muhammad Saw. yang patut diteladani. Namun, 
bagaimanapun alasannya tetap yang namanya poligami tidak diinginkan 
oleh kaum perempuan, karena praktek ini tidak memberikan keharmonisan 
dalam kehidupan rumah tangga. Karena itu, Madura dikenal dengan 
kawasan yang gemar poligami." Ayat yang berbicara tentang poligami 
adalah sebagai berikut: 


0. £w - 3 NN NN 22 3. A0 2 (Na Te 04 0 0 
BN Ip KI ME LE 3 Ulah NI Gs Ah, 
- 2 023 og an 0. £- Pa 3. Re 03 0 one 2 DI 
S3 SET CSI6 Le Yi Onlonl Les VI Ken OB play LI 


- 


2 KK og 
Ie VI B5 
Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak- 
hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), maka 
kawinilah wanita-wanita (lain) yang kamu senangi: dua, tiga atau 
empat. Kemudian jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil, 
maka (kawinilah) seorang saja, atau budak-budak yang kamu miliki. 
Yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat 
aniaya' 5 
Dalam tafsir Firdaws al-Na im Thaifur memahami surah al-Nisa” 
ayat 3 sebagai berikut: 


Vol glku,iL Zi Ol, SI (SE aa Y ol xi 01) 
& ni all Lol Resu9 Nok Gl, Pe Isl oe Igas 
SI ye yr | sub SI (Sta aa o MU Ls rs) Jasa 


2 Pernyataan bahwa “Madura adalah gambaran poligami” pada satu sisi dapat 
dibenarkan, kendatipun pada sisi lain tidak dapat diterima. Klaim ini dapat dibenarkan 
kerena dua alasan yang memperkuat penulis: Pertama, secara realitas ada segelintir kyai 
dan beberapa masayarakat yang melakukan praktek poligami. Kedua, secara klaim penulis 
pernah mendengar celetukan yang disampaikan maha guru penulis Ouraish Shihab saat 
penulis bertanya tentang penafsiran ulama Madura Thaifur Ali Wafa. Celetukan Ouraish 
Shihab yang menyeka pertanyaan penulis kurang lebih redaksinya: “Poligami ya!” Karena 
itu, terbersit dalam pikiran penulis, bahwa klaim praktek poligami di Madura telah 
merambah ke saentero Nusantara. Namun, klaim ini pada sisi lain tidak dapat diterima 
secara sepenuhnya. Sebab, penulis sebagai orang Madura asli mengamati bahwa praktek 
poligami memang ada di Madura, tapi hanya dilakukan oleh sebagian kecil orang, baik 
orang awam maupun kyai. Karena itu, tidak dapat ditarik kesimpulan bahwa Madura 
adalah kawasan “gemar” poligami. 

143 OS. al-Nis4” (41: 3 
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Ida d og Iga WA IL L Ograid el 3 Opah, GUI 
— £ £ — £ $ £ 
ol RL ada Jjl dll Gl IS, Gl al Gal Ji 
BI Bean Y Ol sb 3 Ooh SU Lela Y Ol gas 
ea) Me eos Lea 8 ola Y Ol sll Ga Ul 
Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak- 
hak) perempuan yang yatim, yakni dan jika kamu wahai wali-wali 
perempuan yang yatim tidak dapat berlaku adil terhadap mereka jika 
kamu menikahinya. Kata al-yatamad adalah bentuk jamak dari kata 
yatim dan yatimah. Adapun kata aitim adalah bentuk jamak dari kata 
yatim saja. Maka kawinilah wanita-wanita (lain) yang kamu senangi. 
Maka, nikahilah selain mereka dari perempuan-perempuan lain. 
Dijelaskan (pada ayat ini) tentang perempuan sebab 
ketidaksempunaannya akal perempuan dibandingkan laki-laki ... 
Dikatakan, mereka menjauh dari melakukan dosa dengan 
(menguasai) harta perempuan yang yatim dan mendapatkan 
kemudahan dengan menikahi perempuan-perempuan lain, sehingga 
mereka menikahinya apa yang mereka kehendaki, baik mereka 
berbuat adil maupun tidak. Maka, setelah Allah menurunkan ayat 
tentang harta-harta anak-anak yatim, yaitu wa ati al-yatama 
amwalahum (dan berikan kepada anak yatim harta-harta mereka), 
Allah menurunkan ayat ini, yaitu wa in khiftum an la tugsita fi al- 
yatamd. Jadi, sebagaimana kamu tidak dapat berlaku adil terhadap 
anak yatim, maka demikian pula kamu khawatir tidak berlaku adil 
terhadap perempuan, sehingga kamu jangan menikahi perempuan 
lebih banyak dari apa yang tidak memungkinkan kamu 
melaksanakan hak-haknya, karena perempuan itu lemah seperti anak- 


anak yatim. "4 
Penafsiran Thaifur tentang poligami tersebut dapat disederhanakan 


bahwa laki-laki diperbolehkan berpoligami selama dapat berbuat adil. 
Karena, poligami ini adalah sunnah Nabi Muhammad Saw. Hanya saja 
poligami tidak diperbolehkan bila poligami itu melebihi dari batas yang 
ditentukan, yaitu lebih dari empat istri, karena hanya Nabi Saw. yang 
berhak berpoligami lebih dari ketentuan syariat. Sedangkan, standar 
diperbolehkan poligami adalah dapat berbuat adil. Sebaliknya, bila tidak 


144 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 449-451. 
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dapat dapat berbuat adil, maka poligami dilarang sebagaimana dilarangnya 
menikahi anak yatim karena tidak dapat berperilaku adil dengan cara 
mengusai hartanya tanpa memberikan nafkah. Standar keadilan ini dibuat 
standar dalam berpoligami dikarenakan orang perempuan lemah seperti 
anak yatim. Bentuk kelemahan ini terlihat dari kualitas akalnya yang 
rendah dibandingkan laki-laki.” Klaim Thaifur atas kelemahan 
perempuan dibandingkan laki-laki mengisyaratkan bahwa laki-laki adalah 
makhluk yang superior, sementara perempuan adalah makhluk imperior 
yang menempati posisi nomor dua (second class). Penafsiran semacam ini 
dapat memperkuat bahwa tafsir Thaifur banyak dipengaruhi budaya lokal 
patriarki di Madura yang memperlihatkan ketidakadilan gender. 

Berbicara poligami yang disebutkan dalam surah al-Nisa' ayat 3 
dapat dilihat dari hasil penafsiran pakar tafsir Nusantara dalam Tafsir 
Ringkas yang diterbitkan oleh Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Our'an 
Kementrian Agama Republik Indonesia. Bahwasanya, poligami yang 
diperintahkan dalam Al-Our'an hanya sebagai solusi bagi seorang wali 
yang hendak menikahi anak yatim yang berada dalam pemeliharaannya 
tanpa memberinya mahar yang sesuai pada masa dahulu. Kini poligami 
bukanlah solusi yang tepat dalam kepribadian laki-laki dalam mengatasi 
problem rumah tangga. Karena, dengan poligami banyak beban keluarga 
yang harus ditanggung, sehingga kondisi semacam ini mendorong 
seseorang berbuat curang, bohong, bahkan zalim“? Maka, penulis 
memandang bahwa dengan poligami rumah tangga bukan semakin 
terhindar dari masalah yang sedang dihadapi, melainkan semakin 
menambah masalah. Akan sangat dipastikan masalah yang disebabkan oleh 
praktek poligami akan merusak bangunan rumah tangga yang kuat 
sehingga terjadilah perceraian. 

Al-Maraghi juga kurang sepakat menjadikan poligami sebagai solusi, 
apalagi sampai menyebutkan alasan kelemahan kaum perempuan. Dalam 
Tafsir al-Maraghi al-Maraighi menyebutkan bahwa syarat adil poligami 
adalah sesuatu yang amat sulit, karena monogami saja juga masih sangat 
sulit berbuat adil. Hal ini disebutkan dalam ayat selanjutnya tepatnya ayat 
4, bahwa: Dan kamu sekali-kali tidak akan dapat berlaku adil di antara 
istri-istri(mu), walaupun kamu sangat ingin berbuat adil.” Pandangan al- 
Maraghi ini berbeda jauh dengan pandangan Thaifur dalam melihat 
kesetaraan gender. Al-Maraghi lebih terlihat mendukung kesetaraan 


"8 Wafa, Firdaws al-Na 'im, 1: 449-451. 

MC Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Our'an, Tafsir Ringkas (Jakarta: Lajnah 
Pentashihan Mushaf Al-Our'an, 2015), I: 213. 

47 Ahmad al-Mustaf4 al-Marighi, Tafsir al-Mardghi, terj. Bahrun Abubakar dan 
Hery Noer Aly (Semarang: PT. Karya Toha Putra Semarang, 1974), IV: 324-325. 
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gender, sementara 'Thaifur tidak demikian. Karena, bagi Thaifur, 
kedudukan perempuan tidak dapat disetarakan dengan kedudukan laki-laki. 


3. Kekerasan atas Nama Agama" 

Kekerasan atas nama agama biasanya dipraktekkan dalam bentuk 
jihad yang disalahpahami sebagai perang melawan musuh-musuh Allah 
Swt.? Untuk menguraikan pemikiran Thaifur Ali Wafa berkenaan dengan 
jihad, penulis terlebih dahulu mengumpulkan ayat-ayat yang berkenaan 
dengan jihad dalam Al-Our'an yang terhitung sebanyak 31 kata, baik kata 
dasarnya maupun @erivasinya. Ayat yang membahas tentang | jihad: 


2 20 2 - Bah eh 


CN) Or Sang PI Ja & lobak ola cal, Lal sala) 
- 8 ea a 

- 3! ae ATP 19 Pr 
Sesungguhnya orang-orang yang beriman, orang-orang yang 
berhijrah dan berjihad di jalan Allah, mereka itu mengharapkan 
rahmat Allah, dan Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang." 
Ayat itu, selain berbicara tentang perintah berhijrah, juga berbicara 
tentang perintah berjihad. Thaifur menyebutkan bentuk jihad yang 

dimaksud ayat tersebut dalam tafsir Firdaws al-Na “im berikut: 


Al Jb Al Tek 3 GS AI Ioadale cal (Ai Jaa 3 luas) 
Ines do pall ada OLPY 


Dan berjihadlah kamu di jalan Allah, yakni berjihadlah melawan 

orang-orang musyrik dalam (melaksanakan) ketaatan kepada Allah. 

Allah kemudian menjadikan jihad itu bagi orang yang memiliki 

pasukan. "! 

Jihad yang dipahami oleh Thaifur itu dipahami sebagai bentuk 
ketaatan kepada Allah, sedangkan sasaran jihad kaum mukmin adalah 


"8 Tstilah frase tersebut meminjam judul buku Kekerasan atas Nama Agama yang 
tidak disebut nama penulisnya, diedit oleh Syahrullah Iskandar, dan diberi kata pengantar 
oleh M. Ouraish Shihab. Buku ini diterbitkan oleh Penerbit Lentera Hati. 

49 Ajaran agama yang disalahpahami (misunderstood religon) ini juga dirasakah 
oleh Ouraish Shihab, sehingga ia berpesan kesalahpahaman ini hendaknya segera 
diluruskan. Baca, Ouraish Shihab, “Pengantar” dalam Kekerasan atas Nama Agama: 
Meluruskan Kesalahpahaman Seputar Konsep Perang dan Jihad dalam Islam, ed. Abdul 
Wahid Mu 'thi (Ciputat: Pusat Studi Al-Gur'an, 2008), ix-x. 

150 OS. al-Bagarah (2): 218 

51 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 220. 
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melawan orang-orang musyrik.”” Pandangan Thaifur yang lain 
menyangkut jihad dapat dilihat pada penafsirannya dalam ayat yang lain. 
Allah Swt. menyebutkan soal | jihad « dalam firman- Nya: 


03 Ua 


SI dam G hamka deg dl aa) AI LN Uya Gal (el C 


Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan 

carilah jalan yang mendekatkan diri kepada-Nya, dan berjihadlah 

pada jalan-Nya, supaya kamu mendapat keberuntungan.” 

Thaifur memahami implementasi jihad pada ayat tersebut sebagai 
berikut: 


ling duoy2 Jaw Gs AU 3 seal Iodale ci! (dam G ledak) 
lenol, Sell Jadi ya SA OT JL DUEL ale de ve Wales 
sem LAS SAN JUS J3 AD PS naas seb, 
JB OS Ula meal Un 3 NS Li S Olah, hy aa 
LS BN AS NS, AT Ogo CE) GOA Aoi Isl JUSII 
15 eko Koma YEN ata ya okey LAU CS AS 151, laa 
Sala BARU uang AAA Al Jled LAI ya M0 Jd 


cal DL cpat Ale, 
Berjihadlah di jalan-Nya artinya berjihadlah (melawan) musuh 
sebagai bentuk ketaatan (kepada)-Nya dan sebagai bentuk ibadah 
(kepada)-Nya. Ini adalah bentuk ataf yang khusus kepada ataf yang 
umum menunjukkan sesungguhnya jihad lebih utama daripada 
ketaatan. Ada dua macam jihad: jihad kecil dan jihad besar. Jihad 
kecil berupa memerangi orang kafir dan orang musyrik, sementara 
jihad besar berupa jihad melawan nafsu, hawa, setan sebagaimana 
disebutkan dalam hadis yang shahih. Memerangi orang kafir 
termasuk jihad kecil karena ia berlangsung pada waktu tertentu. 
Apabila kamu terbunuh oleh orang kafir, maka kamu mati syahid dan 
apabila kamu membunuhnya, maka kamu berada dalam kebahagiaan. 


5? Wafa, Firdaws al-Na tm, I: 220, I: 220, I: 404, II: 491, II: 560, VI: 212. Tujuan 
jihad, selain melawan kaum musyrikin, adalah menolong agama Allah. Lihat, Wafa, 
Firdaws al-Na tm, 11: 79 

133 OS. al-MA'idah (SJ: 35 
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Jihad melawan hawa nafsu berlangsung terus-menerus, karena ia 

tersembunyi dalam dirimu. Apabila kamu terbunuh oleh hawa nafsu, 

maka kamu termasuk dari orang-orang yang menyesal. Mari kita 
memohon kepada Allah sehingga kita selamat dan husnul khatimah 
dalam keadaan sehat. Amin ya Rabbal Alamin. "" 

Ayat di atas sesungguhnya berbicara tentang tiga perintah: bertakwa, 
bertawassul, dan berjihad. Menyangkut jihad sebagaimana tersebut dalam 
penafsirannya, Thaifur memiliki pemahaman yang sama dengan ayat 
sebelumnya: memerangi orang musyrik yang disebut sebagai musuh Allah 
agar mereka dapat meninggalkan kemusyrikannya dan berubah menjadi 
pribadi yang taat kepada Allah. Lebih jauh, Thaifur menguraikan tema 
tentang jihad. Menurutnya, jihad itu merupakan ketaatan yang paling 
tinggi, sehingga jihad dapat diklasifikasikan menjadi dua macam: Pertama, 
jihad mikro (jihid asghar). Bentuk jihad mikro berupa perang melawan 
orang kafir dan orang musyrik. Kedua, jihad makro (jihad akbar). Bentuk 
jihad makro berupa perang melawan hawa nafsu dan setan. Pernyataan ini 
diperkuat dengan uraian sebuah hadis. Bahwasanya, memerangi orang 
kafir termasuk jihad mikro karena jihad ini tidak dilakukan setiap waktu. 
Orang yang memerangi orang kafir dan terbunuh akan mati sahid, 
sementara orang yang dapat membunuhnya akan merasakan kebahagiaan. 
Memerangi nafsu termasuk jihad makro karena jihad ini dilakukan secara 
terus-menerus disebabkan nafsu terus menyertai diri seseorang. Orang 
yang kalah terhadap nafsunya akan merasakan kesedihan." 

Pemahaman Thaifur menyangkut jihad lebih cenderung kepada 
perang."8 Sedangkan, yang diperangi adalah orang yang dianggap sebagai 
musuh, yaitu orang kafir dan orang musyrik. Bentuk jihad sebatas perang 
merupakan bagian dari bentuk kekerasan atas nama agama. Mutawalli 
Sya'rawi lebih terbuka dibandingkan Thaifur Ali Wafa dalam memahami 
jihad pada surah al-Ma'idah ayat 35. Thaifur memahami jihad sebatas 
perang, sementara Sya'rawi lebih melihat jihad dengan cakupan yang luas, 
yaitu berjihad dalam menyelami ajaran Allah, memahaminya, kemudian 
memperjuangkannya dengan lisan, tulisan, bahkan dengan pasukan 


lag Wafa, Firdaws al-Na “im, II: 54. 

1? Wafa, Firdaws al-Na'im, Il: 54, VI: 530, VI: 559, VI: 204-205. Perintah 
berjihad kepada dirinya sendiri akan memiliki manfaat yang besar yang bakal kembali 
kepada sang pelaku. Lihat, Wafa, Firdaws al-Na tm, VI: 530 

156 Pada beberapa ayat, seperti OS. al-Tawbah (9: 73 dan OS. al-Tahrim (661: 9 
Thaifur memahami jihad dengan pertempuran melawan orang musyrik dan munafik 
dengan menggunakan pedang. Lihat, Wafa, Firdaws al-Na im, II: 548, VI: 261. Namun, 
pada ayat lain, yaitu OS. al-Furgin (25J: 52 berjihad dengan menggunakan pertolongan 
Allah dan dengan Al-Gur'an. Berjihad dengan Al-Gur'an dapat dilakukan dengan 
perdebatan. Baca, Wafa, Firdaws al-Na tm, VI: 341 
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kavaleri. Karena, seluruh gerak-gerik hidup merupakan jihad. Tujuan 
berjihad bukan hanya mengalahkan orang kafir di medan pertempuran, 
melainkan pula membentuk pribadi umat modern yang beriman, kreatif, 
dan produktif. Bahkan, Sya'rawi sendiri memberikan konklusi dalam 
penafsirannya bahwa sesuatu yang diharapkan dalam berjihad bila jihad itu 
adalah peperangan tidak lain dan tidak bukan adalah perdamaian. 7 Pada 
bagian kasus ini tampak pemikiran Sya'rawi berbeda dengan pemikiran 
Thaifur, sementara isu yang lain seperti tawassul sebagaimana telah 
disebutkan di muka keduanya saling mendukung bahwa tawassul adalah 
salah satu ibadah yang tidak patut diklaim syirik. 

Berbeda dengan Sya'rawi, Ibnu Katsir lebih sepakat memahami ayat- 
ayat jihad seperti yang disebutkan oleh Thaifur. Menurut Ibnu Katsir, jihad 
adalah peperangan melawan musuh-musuh Allah, seperti orang kafir dan 
orang musyrik yang semuanya keluar dari jalan yang benar (al-tdrig al- 
mustagim) dan meninggalkan agama yang lurus (al-din al-gawim). 
Bahkan, orang yang berjihad diberikan motivasi dengan penghargaan dari 
Allah langsung berupa keberuntungan dan kebahagiaan yang abadi, yaitu 
tinggal di dalam ruangan yang elit yang dilengkapi dengan panorama yang 
amat indah dan lingkungan yang eksotis. Di sana para pejihad akan hidup 
abadi, mendapat pahala yang tak terputus, dan dikaruniai usia muda yang 
tidak bakal menua. 


D. Relevansi Tafsir Firdaws al-Na'im dalam Konteks Indonesia 
Kontemporer 

Modernisasi merupakan bentuk gerakan perubahan dari era klasik 
dan era pertengahan. Modernisasi merujuk pada sebuah bentuk 
transformasi dari keadaan yang kurang maju atau kurang berkembang ke 
arah yang lebih baik dengan harapan akan tercapai kehidupan masyarakat 
yang lebih maju, berkembang, dan makmur." Selain itu, modernisasi juga 
dibuktikan dengan perkembangan teknologi, karena teknologi yang 
merubah wajah baru dunia.'”' Perkembangan teknologi bukan hanya 
dirasakan oleh masyarakat di kota metropolis, melainkan juga dirasakan 
oleh masyarakat di pedesaan terpencil. 

Ada banyak isu yang terjadi di Indonesia saat tafsir Firdaws al- 
Na'im ditulis. Tafsir ini ditulis dalam kurun waktu 3 tahun dan selesai 


57 Sya'rawi, Tafsir al-Sya 'rawi, III: 660. 

158 Ahmad Abd al-Razig al-Bakri dkk, Sahih Mukhtasar Tafstr Ibn Katsir (Mesir: 
Dar al-Salam, 2003), I: 524. 

189 Wikipedia, “Modernisasi”, artikel diakses pada 9 Juni 2019 dari 
https://id.wikipedia.org/wiki/Modernisasi. 

100 Nasution, Pembaharuan dalam Islam, 3. 
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ditulis pagi hari tepat pada tanggal 21 Rabi'ul Awwal 1434 H yang 
bertepatan dengan tanggal 12 Februari 2013.'' Pada tahun 2014 KPK 
melakukan penangkapan terhadap ketua DPRD Bangkalan Fuad Amin 
Imron yang diduga menerima pemberian uang dari Direktur PT Media 
Karya Sentosa, Antonio Bambang Djatmiko.' Soal korupsi ini disebutkan 
dalam Ak -Gur: an: 


Ip ep al ca YK bas k Al bagas PAT Bull, Sa 
Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka 
kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. Dan Allah Maha Perkasa 
lagi Maha Bijaksana? 

Ayat tersebut berbicara tentang korupsi atau pencurian. Thaifur 
memahami ayat tersebut sebagai berikut: 


Sol Cr Anak BAN ola Ody (laga! ab3G Bl, GL) 
S 2otal OT aa BILAL eng sk Baya 3 KA Cara Sp 
Ball OY Il GS KENLG el mbob ind, SKI 
JW SV WI an GBU, bs Gold ea Lil elus Gn ygaa 

Ii BR 31 Jl 


Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya. Ayat ini diturunkan pada Tam'ah Ibn Ubairag. 
Kisahnya telah dijelaskan dahulu pada surah al-Nisa”. Dia 
menjelaskan tentang pencuri perempuan, sesungguhnya yang 
terdapat dalam Al-Our'an dan hadis adalah memasukkan perempuan 
dalam persoalan hukum yang terjadi pada laki-laki, karena pencurian 
juga ditemukan pada perempuan. Didahulukannya penyebutan 
pencuri laki-laki di sini dan dan pezina perempuan pada sanksi zina, 
karena laki-laki lebih cenderung pada kasus pencurian dan 
perempuan pada kasus perzinahan. ' 


IC1 Hairul, “Telaah Kitab Tafsir...”: 44. 

12 Selengkapnya, baca “Ini Kronologi Penangkapan Mantan Bupati Bangkalan 
Fuad Amin”, artikel diakses pada 9 Juni 2019 dari https://news.detik.com/berita/d- 
2165843/ini-kronologi-penangkapan-mantan-bupati-bangkalan-fuad-amin. 

163 OS. al-M9'idah (SJ: 38 

19 Wafa, Firdaws al-Na 'im, II: 56-57. 
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Sebagaimana disebutkan pada penafsiran tersebut pada mulanya 
Thaifur menjelaskan kronologis ayat ini berkenaan dengan Tam'ah Ibn 
Ubairag. Kemudian, diuraikan alasan kenapa pencuri laki (al-sarig) disebut 
terlebih dahulu dari pencuri perempuan (al-sdrigah). Sebab, kasus 
pencurian lebih cenderung dilakukan oleh kaum laki-laki. Demikian pula, 
kenapa pezina perempuan (al-zaniyah) didahulukan dari pezina laki-laki 
(al-zint). Sebab, kasus prostitusi (zina) lebih banyak terjadi pada kaum 
perempuan. Pada bagian terakhir Thaifur melihat bahwa sanksi potong 
tangan lebih patut diterapkan terhadap para pencuri, laki-laki dan 
perempuan, yang mencapai seperempat dinar atau tiga dirham.” 

Dalam penafsiran itu Thaifur tidak merespons kasus korupsi yang 
menyemarak di Indonesia, lebih-lebih di Madura sendiri. Penafsirannya 
seakan masih banyak mengulang tafsir-tafsir sebelumnya, sehingga 
relevansi tafsir Thaifur sedikitpun belum terasa. Tafsir ini seakan berbicara 
di masa dahulu di mana sanksi potong tangan diberlakukan terhadap para 
pencuri atau tafsir ini lebih memberikan pemahaman terhadap masyarakat 
yang hidup di negara Islam seperti Arab Saudi. Indonesia termasuk negara 
yang tidak menerapkan hukuman potong tangan bagi koruptor atau 
pencuri, melainkan menerapkan hukuman penjara. 

Kesan yang hadir di benak pembaca bahwa penafsiran yang 
disampaikan 'Thaifur menghadirkan penafsiran ulama-ulama tafsir 
sebelumnya merupakan fakta yang dibenarkan oleh Thaifur sendiri dalam 
pengantar tafsir Firdaws al-Na “im. Bahwasanya kitab tafsir ini banyak 
dinukil dari kitab-kitab tafsir yang ditulis mufasir sebelumnya, sehingga 
dengannya hasil penukilan ini dapat memudahkan para pembaca tafsir ini 
memahami pesan-pesan Al-Our'an,'9? bukan merespons isu-isu yang 
terjadi di Indonesia. Berikut kutipan lebih jelasnya dalam tafsir Firdaws al- 
Na im: 


oa! jin! lanang mail AE sel Ja 28 oat VI Id) 
AMI AE al Aiko 4 Ola LHS OK iskenler 
as 63 AU 


Oleh karena itu, telah bangkit semangatku untuk menukil pandangan- 
pandangan para pakar tafsir dan mengumpulkannya dalam catatan 
kecil ini supaya itu dapat membantu para pembaca Al-Our'an 


165 Wafa, Firdaws al-Na im, IL: 56-57. 
166 Wafa, Firdaws al-Na im, I: 4. 
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memahami makna-maknanya dan merenungkan ayat-ayatnya yang 

mulia. '" 

Sekian tafsir yang dinukil meliputi tafsir Hasyiyah al-Siwi yang 
ditulis oleh Syaikh Ahmad Ibn Muhammad al-Sawi (w. 1241 H) dan Tafsir 
Lubab al-Ta wil fi Ma'ini al-Tanzil atau lebih dikenal dengan Tafsir al- 
Khizin yang ditulis oleh Ala” al-Din Abi Hasan Ali Abti Muhammad Ibn 
Ibrahim Ibn Umar Ibn Khalil al-Khizin (w. 741 H).! 

Kasus kedua yang terjadi di Indonesia adalah terorisme. Sebelum 
ditulisnya tafsir ini, sempat terjadi terorisme di Indonesia yang dipelopori 
oleh Amrozi Cs. Dalam catatan sejarah, Amrozi pernah meledakkan dua 
bom berkekuatan dahsyat di Bali pada tanggal 12 Oktober 2002. Karena 
itu, lebih dari 200 orang tewas akibat peristiwa tragis ini. Sedangkan, yang 
lain lebih dari 200 orang luka-luka, baik luka ringan maupun parah.'? 
Kasus terorisme biasanya dihubungkan dengan jihad yang terekam dalam 
Al-Our'an. 


02 We Wa 


SU An Gale AI IL Apa AL at Gal Gl C 
Oa 


Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan 

carilah jalan yang mendekatkan diri kepada-Nya, dan berjihadlah 

pada jalan-Nya, supaya kamu mendapat keberuntungan.” 

Pada ayat ini Thaifur melihat bahwa jihad dibagi menjadi dua macam 
sebagaimana kutipan tafsirnya berikut: 


Iga SI Ca ea dna laa T3 Pegiat alel IN 
J3 OS ala meal Ebi 3 NS Lp Sola, eh, aa 
LS AU BB Is, klo eh G KY MEA UI 
Eka ox YEN ata gadi oles DAU CS A3 II, luali 
Salah 3 EA ayo Raba Ab JI ASN ya LL das ISI, 

CA ng Lol Ale 


16! Wafa, Firdaws al-Na 'im, I: 4. 

168 Hairul, “Telaah Kitab Tafsir...”: 52. 

169 Selengkapnya, telusuri Detik.com, “Kronologi Bom Bali-Eksekusi Mati Amrozi 
Cs”, artikel diakses pada 9 Juni 2019 dari https://mews.detik.com/berita/1033710/ 
kronologi-bom-bali-eksekusi-mati-amrozi-cs. 

10 OS. al-Maidah (S1: 35 
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Jihad terbagian menjadi dua macam: jihad kecil dan jihad besar. 

Jihad kecil berupa memerangi orang kafir dan orang musyrik, 

sementara jihad besar berupa jihad melawan nafsu, hawa, setan 

sebagaimana disebutkan dalam hadis yang shahih. Memerangi orang 
kafir termasuk jihad kecil karena ia berlangsung pada waktu tertentu. 

Apabila kamu terbunuh oleh orang kafir, maka kamu mati syahid dan 

apabila kamu membunuhnya, maka kamu berada dalam kebahagiaan. 

Jihad melawan hawa nafsu berlangsung terus-menerus, karena ia 

tersembunyi dalam dirimu. Apabila kamu terbunuh oleh hawa nafsu, 

maka kamu termasuk dari orang-orang yang menyesal. Mari kita 
memohon kepada Allah sehingga kita selamat dan husnul khatimah 
dalam keadaan sehat. Amin ya Rabbal Alamin. '"' 

Sebagai tafsir kontemporer tafsir Firdaws al-Na “tm sedikitpun belum 
merespons isu terorisme yang booming di era mutakhir. Karya tafsir ini 
hanya berkutat pada wacana klasik yang sudah tidak relevan lagi dan 
terlalu banyak mengurai analisis kebahasaan. Maka, dengan demikian, 
berdasarkan berbagai kasus global di Indonesia yang terjadi pada era 
kontemporer sedikitpun belum terlihat dalam karya tafsir ini. Dapat 
disebutkan, bahwa karya tafsir ini tidak memiliki relevansi yang kuat bila 
dihadapkan dengan perkembangan Indonesia di era kontemporer. 

Bila dibandingkan dengan tafsir tematik yang ditulis oleh Lajnah 
Pentashihan Mushaf Al-Our'an Kementerian Agama Republik Indonesia, 
penafsiran Thaifur tidak memiliki ruang diskusi sedikitpun melihat realitas 
yang terjadi di Indonesia, seperti subordinasi kaum perempuan. Tafsir 
tematik dengan tema Kedudukan dan Peran Perempuan merupakan salah 
satu tafsir yang berbeda dengan tafsir yang dihidangkan Thaifur, karena 
tafsir tematik ini merespons secara tegas diskriminasi gender yang masih 
terlihat geliatnya di Indonesia, semisal kasus penciptaan perempuan dari 
tulang rusuk laki-laki dan larangan kepemimpinan perempuan. Dua kasus 
ini yang dipersoalkan di Indonesia dijawab dalam tafsir tematik ini, bahwa 
penciptaan perempuan dari tulang rusuk laki-laki adalah sesuatu yang tidak 
dibenarkan sekalipun ada sebagian yang menyetujui, karena secara tegas 
Al-Our'an tidak menyebutkan perempuan tercipta dari tulang rusuk laki- 
laki. Untuk menghindari diskriminasi gender, sepatutnya dipahami bahwa 
penciptaan Adam dan Haw4 dari unsur yang sama, yaitu tanah, sementara 
keturunannya (bani Adam) diciptakan dari pertemuan sperma dan ovum. 
Bahkan, penulis tafsir tematik ini menelaah kembali secara kritis atas hadis 
yang menyebutkan bahwa perempuan tercipta dari tulang rusuk laki-laki. 
Hadis itu seharusnya tidak hanya dipahami secara tekstual, namun pula 


1! Wafa, Firdaws al-Na im, Il: 54. 
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dipahami secara metafora. Bagi mereka yang memahami secara metafora 
berpendapat bahwa hadis tersebut memperingatkan para lelaki agar 
menghadapi perempuan dengan bijaksana, karena adanya sifat, karakter, 
dan kecenderungan mereka yang tidak sama dengan laki-laki.” 

Sementara, seputar kepemimpinan perempuan, penulis tafsir Al- 
Our'an tematik tersebut sepakat bahwa selain laki-laki, perempuan juga 
memiliki hak menjadi pemimpin dalam rumah tangga. Pernyataan ini 
diperkuat dengan sebuah hadis yang dikutipnya: Ingatlah, bahwa setiap 
diri kalian adalah pemimpin dan kalian akan diminta pertanggungjawaban 
atas kepemimpinan kalian. Seorang kepala negara adalah pemimpin, dan 
ia akan diminta pertanggungjawaban atas kepemimpinannya. Seorang 
suami adalah pemimpin bagi keluarganya, dan ia akan diminta 
pertanggungjawaban atas kepemimpinannya. Seorang istri adalah 
pemimpin bagi rumah tangga dan anak-anaknya, dan ia akan diminta 
pertanggungjawaban — atas kepemimpinannya. Namun, dalam 
kepemimpinan negara, penulis tafsir tematik ini lebih memprioritaskan 
laki-laki yang adil, jujur, tegas, berpihak pada kepentingan masyarakat, 
visioner, memiliki keluasan ilmu pengetahuan, sekaligus memiliki 
kesehatan jasmani yang prima." Penafsiran yang dihidangkan dalam 
karya tafsir tematik tersebut terlihat relevansinya dibandingkan tafsir yang 
ditulis Thaifur Ali Wafa. Tafsir tematik ini memberikan respons kuat 
terhadap isu yang terbentang di tengah-tengah masyarakat Indonesia 
dengan membela kesetaraan gender yang diperjuangkan, salah satunya 
oleh RA Kartini. 

Selain itu, Indonesia sekarang membutuhkan moderasi. Moderasi ini, 
sebut Ouraish Shihab dalam karya tafsiinya Membumikan Al-Our'an, 
merupakan salah satu dari ciri ajaran Islam yang terekam jelas dalam OS. 
al-Bagarah (2): 143, yang berbunyi: Dan demikian Kami telah menjadikan 
kamu ummat(an| wasatfan| agar kamu menjadi saksi terhadap manusia 
dan agar Rasul (Muhammad) menjadi saksi terhadap kamu. Moderasi 
yang dimaksud Ouraish Shihab tergambar dalam ayat ini pada frase 
ummat(an) wasat(an) atau ummat yang moderat. Siapakah umat yang 
moderat ini? Mereka adalah umat yang mampu memadukan rohani dan 
jasmani, material dan spiritual dalam segala sikap dan aktivitas mereka. 
Umat yang moderat ini gemar berinteraksi, berdialog, dan terbuka dengan 


12 Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Our'an, Kedudukan dan Peran Perempuan 
(Tafsir Al-Our'an Tematik) (Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Our'an, 2009), 32- 
41. 

13 Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Our'an, Kedudukan dan Peran Perempuan, 54, 
72. 
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semua pihak, dalam agama, budaya, dan peradaban." Relevansi yang 
terlihat dalam penafsiran Ouraish Shihab adalah merespons gerakan 
liberalis dan ekstremis di Indonesia yang mana kedua kelompok ini saling 
berdiri di tengah. Sebab, liberalis lebih mendominasi akal, sementara 
ekstremis lebih menuhankan teks. Penafsiran Ouraish Shihab terkesan 
hidup dan membumi dibandingkan dengan penafsiran Thaifur. 


14 M. Ouraish Shihab, Membumikan Al-Our'an Jilid 2: Memfungsikan Wahyu 
dalam Kehidupan (Jakarta: Lentera Hati, 2010), 91, 94. 


BAB V 
PENUTUP 


Berdasarkan pembahasan dan analisis yang dikemukakan pada bab- 
bab terdahulu, penulis kemudian menutup tulisan ini dengan kesimpulan 
yang menjawab pertanyaan-pertanyaan yang terdapat di rumusan masalah: 


A. Kesimpulan 

Tafsir merupakan pemahaman terhadap Al-Our'an. Ada banyak 
tafsir yang lahir. Salah satunya karya tafsir Firdaws al-Na im. Dalam tafsir 
ini Thaifur Ali Wafa menghidangkan penafsiran yang lebih menekankan 
pada analisis ilmu sintaksi (nahwu). Dari analisis kebahasaan ini Thaifur 
menarik aneka pemahaman. Selain itu, temuan yang dihasilkan dari 
penelitian ini dapat diuraikan dalam tiga hal: Pertama, tafsir Firdaws al- 
Na'im yang ditulis Thaifur Ali Wafa menggunakan metodologi tafsir, 
yaitu: (1) Sumber penafsiran yang dominan digunakan dalam karya tafsir 
ini adalah tafsir bi al-ra 'yi, karena di dalamnya terdapat penafsiran yang 
didasarkan terhadap hasil ijtihad penulis sendiri dan beberapa pakar tafsir, 
seperti al-Sawi, al-Suyfiiti, dan beberapa pakar tafsir yang lain. (2) Motode 
penafsiran yang dipakai adalah metode analitis (tahlili). Metode ini 
dibuktikan dengan penafsiran karya ini yang diuraikan secara detail, 
meliputi analisis kebahasaan kemudian ditarik sebuah kesimpulan, beserta 
uraian sabab nuzil dan mundsabah ayat. (3) Corak penafsiran karya tafsir 
lokal ini menggunakan corak kebahasaan (lughawi), karena di dalamnya 
banyak ditemukan penafsiran yang didominasi dan ditarik atas analisis 
sintaksi kemudian ditarik pemahaman dari analisis ini. 

Kedua, sebagai tafsir lokal kitab Firdaws al-Na'im sedikit banyak 
dipengaruhi oleh isu-isu lokal di pulau Madura. Di antara isu-isu lokal 
yang mempengaruhi adalah isu melihat Allah dan tawasul yang diyakini 
oleh masyarakat Madura sebagai paham Sunni versi Nahdlatul Ulama atau 
yang akrab disebut dengan NU. Selain itu, karya tafsir ini dipengaruhi isu 
gender dan kekerasan atas nama agama. Ketidakadilan gender di tengah 
masyarakat Madura dan kekerasaan masyarakat yang disebabkan oleh 
ideologi keagamaan yang tertutup benar-benar terasa dan terlihat dalam 
karya tafsir ini, seperti dominasi laki-laki atas perempuan dan jihad dalam 
bentuk peperangan melawan orang musyrik dan orang kafir. 

Ketiga, sekalipun tafsir Firdaws al-Na “im ditulis di era kontemporer, 
tafsir ini masih belum bisa disebut relevan untuk merespons isu-isu global 
yang terjadi pada era kontemporer Indonesia. Misalkan, isu terorisme dan 
korupsi yang sering terlihat di negera pluralistik ini. Karya tafsir ini belum 
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merespons isu terorisme dan korupsi guna untuk mencegah perbuatan picik 
ini terulang kembali di masa depan. Tafsir ini hanya didominasi analisis 
kebahasaan setiap kata atau kalimat. Bahkan, di dalamnya banyak 
ditemukan pendapat-pendapat pakar tafsir tradisionalis seperti Abd Allah 
Ibn Abbis, al-Sawi, al-Suyfiti, Fakhr al-Din al-Rizi, dan beberapa mufasir 
yang lain, sehingga tafsir ini tidak menghadirkan khorizon baru untuk 
medesign perkembangan Indonesia ke depan, melainkan terkesan 
mengulang penafsiran yang sebagian besar kurang relevan. 

Temuan penelitian ini mendukung penafsiran al-Zamaksyari yang 
menghidangkan penafsiran dengan nuansa kebahasaan, meliputi Ilmu 
Nahwu dan Ilmu Balaghah. Bahkan, tafsir ini hampir sama gaya 
redaksinya dengan tafsir al-Zamakhsyari, sekalipun 'Thaifur tidak 
menyebutkan mufasir al-Zamakhsyari dalam tafsirnya. Demikian pula, 
temuan penelitian ini mendukung pandangan Friedrich Schleiermacher 
yang memahami tafsir sebagaimana yang dimaksudkan pengarang dan 
memperhatikan sisi kebahasaan dalam menafsirkan teks. Pada sisi lain, 
penelitian ini mengkritik pandangan Martin Heidegger yang berpendapat 
bahwa teks dan karya seni memiliki wujud tersendiri, terlepas dari 
penciptanya, sehingga tidak penting mengetahui tujuan sang 
pencipta/penulis, tetapi yang terpenting pembacaan penafsir sesuai dengan 
pengetahuan mereka. 


B. Saran 

Penelitian mengenai lokalitas tafsir Thaifur Ali Wafa tergolong baru 
dalam kajian tafsir lokal di Indonesia. Oleh karena itu, masih banyak ruang 
kosong untuk diteliti bagi peneliti berikutnya. Salah satu ruang kosong 
yang masih tersedia adalah analisis kebahasaan terhadap tafsir Firdaws al- 
Na 'im. Sebab, dalam penelitian ini penulis belum banyak menyentuh ruang 
tersebut. 
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Sebagai karya manusia tentu tafsir tidak lekang dari 
pengaruh sosio-historis di mana tafsir itu ditulis. Kitab 
Firdaws al-Na'im ditulis secara tuntas di tengah masyarakat 
Madura yang memiliki budaya dan ideologi yang nyentrik 
dibandingkan daerah lain. Secara kultural, Madura lebih 
memprioritaskan laki-laki dibandingkan perempuan, 
sehingga budaya ini terkesan diskriminatif gender. Sedang- 
kan, secara ideologis, masyarakat Madura menganut paham 
Sunni fanatik yang berafiliasi terhadap ormas Nahdlatul 
Ulama. Lalu, apakah tawaran penafsiran Thaifur Ali Wafa 
dalam karya tafsirnya masih dapat dianggap relevan dalam 
konteks Indonesia kontemporer, lebih-lebih di tengah- 
tengah masyarakat Madura? Buku ini akan mengulasnya 
secara komprehensif. Selamat membaca! 
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